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I.  Movimenti religiosi nel tardo Medioevo 
I. 1  Breve Introduzione
Prima di addentrarsi in un vasto ambito di ricerca quale è quello costituito dalla letteratura
mistica fiorita  in  vari  paesi  europei  tra  il  XII  e  il  XIV secolo si  devono approfondire  le
premesse  di  tipo  storico-culturale  su  cui  essa  poggia.  Nel  Medioevo cristiano Dio  è  una
presenza concreta, e allo stesso modo lo sono tutte quelle entità che popolano l’immaginario
religioso: santi, angeli, diavoli non sono mere realtà astratte che vivono solo all’interno di
preghiere  e  di  testi  religiosi,  ma figure  vive e  presenti  con le  quali  il  fedele  può e deve
comunicare.  Allo stesso modo la religione non costituisce un settore della vita quotidiana
comparabile con tutti gli altri – ad es. con quello economico, politico, artistico o culturale –,
ma  un elemento  fondamentale,  l’elemento  fondamentale  di  ogni  aspetto  dell'esistenza  del
singolo, l’orizzonte dominante dal quale è impossibile prescindere, la lente focale attraverso
cui guardare al mondo esterno.1
Si deve anche costantemente tener presente che, più ci si addentra nello studio di fenomeni
che si svilupparono in un arco temporale così ampio e così distante rispetto al nostro mondo,
più ci si rende conto di quanto i concetti con i quali siamo soliti considerare la realtà che ci
circonda  siano  inadeguati.  Quando ad  esempio  usiamo la  parola  “mistica”,  soprattutto  in
riferimento al pensiero occidentale tardomedievale, dobbiamo tenere conto del fatto che tale
termine – nell’utilizzo che oggi  ne  facciamo,  sia  in  funzione  sostantivale  sia  in  funzione
aggettivale – veniva utilizzato solo in casi eccezionali, e comunque con un’accezione assai
diversa rispetto a quella con la quale esso viene usato oggi2. Parlare dunque di “mistica” in
riferimento  a  uomini  o  circostanze  di  quel  passato  vuol  dire  sostanzialmente  perpetuare
1 P. DINZELBACHER, Deutsche und niederländische Mystik des Mittelalter: ein Studienbuch , De Gruyter,
Berlin/Boston, 2012, p. 1.
2 “(…) compariva di rado in latino, e con prevalente riferimento alla Theologia mystica dello pseudo-Dionigi,
e dunque con un significato che rimanda al silenzio, alla tenebra del  non sapere con cui Dionigi  stesso
conclude la sua opera.”. Cfr. P. DINZELBACHER/ D. R. BAUER (a cura di), Movimento religioso e mistica
femminile nel Medioevo, ed. it. a cura di M. VANNINI, Edizioni Paoline, Cinisello Balsamo, 1993.
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l’usanza, iniziata a partire dal XVIII secolo circa, secondo la quale si apponeva un’etichetta
generalizzante in riferimento a personaggi legati  all’ambiente religioso,  i quali  descrissero
tutta  una  serie  di  esperienze  spirituali,  vissute  in  prime  persona,  che  trascendevano
l’esperienza sensibile tipica della vita quotidiana, o che su queste rifletterono nei loro scritti.
Nel Medioevo la parola mysticus esisteva, ma proveniva dalla tradizione classica e possedeva
nella cultura teologica altri significati: veniva identificata con i concetti di “santo”, “divino”.
Essa  derivava  direttamente  dall’aggettivo  greco  mystikós e  indicava  realtà  segrete,  non
direttamente accessibili, appartenenti alla sfera religiosa. La radice greca myo3 indica infatti la
chiusura degli occhi ed è dunque legata alla sfera della non-conoscenza, o di una conoscenza
“altra”. Il termine “mistica” inoltre non ricorre mai nelle Sacre Scritture ed entra nei testi
cristiani solo intorno al III secolo, peraltro unicamente come aggettivo; il sostantivo “mistica”
nascerà infatti sono nel XVII secolo.4
Operando delle generalizzazioni, possiamo indicare con il concetto di mistica principalmente
un’intensissima esperienza religiosa5, una cognitio dei experimentalis secondo la definizione
che, attraverso San Bonaventura e San Tommaso, ebbe larga diffusione nel corso dei secoli:
una ‘conoscenza sperimentale di Dio’6, e dunque un contatto con il divino che si prefiguri allo
stesso tempo come un annullamento temporaneo della differenza tra il soggetto del desiderio
religioso, ovvero l'anima umana, e l'oggetto verso il quale si prova il desiderio, Dio.7 Vedremo
nei paragrafi successivi quali saranno le diverse modalità di rappresentazione simboleggianti
tale unione tra la sfera umana e quella divina.
Torniamo un attimo al nostro problema di carattere definitorio. Come già visto per il termine
“mistica”, e come possiamo vedere per il termine “spiritualità”, anch’esso usato oggi in modo
improprio  quando  ci  si  riferisca  al  pensiero  medioevale8,  un  altro  concetto  che  oggi
3 Tale radice avrebbe a sua volta origine da una radice indoeuropea dalla quale sarebbe derivata la parola
greca mysterion, poi in latino mysterium.
4 M. BALDINI,  Elogio del silenzio e della parola: i filosofi, i mistici e i poeti , Rubbettino Editore, Soveria
Mannelli (CZ), 2005, pp. 178-179.
5 Cfr. DINZELBACHER, Deutsche und niederländische Mystik des Mittelalter, cit., p. 8.
6 M. BALDINI, Il linguaggio dei mistici, Brescia, Queriniana, 1986, p. 26.
7 Se volessimo cercare una definizione del concetto di “mistica” valida universalmente, potremmo far ricorso
a  quella  che  Peter  Dinzelbacher  riporta  nella  premessa  al  suo  Wörterbuch der  Mystik:  “So  können wir
Mystik vollständiger,  wenn auch etwas umständlicher,  umschreiben als  das Streben des Menschen nach
unmittelbaren  Kontakt  mit  Gott  vermittels  persönlicher  Erfahrung  schon  in  diesem  Leben  sowie
Empfindungen und Reflexionen  auf  diesem Weg  und endlich  die  Erfüllung dieses  Strebens” (‘Possiamo
descrivere il concetto di ‘mistica’, con una definizione completa sebbene circostanziata, come l’aspirazione
dell’uomo ad un contatto immediato con Dio attraverso l’esperienza personale già nella vita terrena così
come le sensazioni sperimentate lungo questo percorso e le riflessioni su di esso e infine il compimento di
questa aspirazione’). Cfr. P. DINZELBACHER (a cura di), Wörterbuch der Mystik, Kröners, Stuttgart, 1989,
p. VII. (A meno che non diversamente specificato, le traduzioni delle citazioni estratte dai testi in lingua
straniera sono mie).
8 “‘Spiritulity’ as André Vauchez has pointed out, is not a medieval word at all.”. (“‘Spiritualità’, come André
Vauchez ha fatto notare,  non è affatto una parola medievale.”).  Cfr.  C. W. BYNUM, Jesus as Mother:
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utilizziamo correntemente, ma che non ebbe allora il significato che siamo soliti attribuirgli è
quello di “movimento religioso”. Cito in proposito le parole di uno dei maggiori studiosi del
Medioevo, Herbert Grudmann:
Lo stesso  Medioevo  non  conosce  il  concetto  di  “movimento  religioso”.  Le  parole  religio e  vita
religiosa hanno il significato di ordine monastico e di vita monastica. Secondo il convincimento della
chiesa medioevale, fondata sul concetto di ordo, una vita religiosa, pienamente dedicata al servizio di
Dio, è concepibile soltanto entro i rigidi ordinamenti dello stato monastico, i quali con la regola e la
disciplina proteggono l'esistenza e la condotta dell'uomo religioso da ogni ricaduta, come pure da ogni
degenerazione, e contemporaneamente lo inseriscono nell'ordine generale della Chiesa.9
Lo studio dei vari movimenti religiosi, o nuove modalità di vita monastica, è di importanza
primaria, poiché ci permette di capire in che modo, a partire dalla sua diffusione, poté nascere
la letteratura mistica medievale ed in particolare quella femminile.
I. 2  Nascita e sviluppo del beghinaggio e della Frauenmystik 
Come abbiamo già accennato citando Grundmann, la Chiesa imponeva che qualsiasi forma di
devozione  religiosa  fosse  concepita  solo  all’interno  di  un  organismo  ben  strutturato  che
doveva essere inquadrato entro gerarchie prestabilite. Di conseguenza qualsiasi esternazione
religiosa che non fosse inserita all’interno di tali strutture era automaticamente considerata
come un fenomeno da  “correggere”  ed  eventualmente  da  eliminare,  e  veniva  solitamente
bollata con l’etichetta di “eresia”.10 
In  un  studio  intitolato  L’inquisizione  e  la  mistica  femminile pubblicato  nel  testo  Temi  e
problemi nella mistica femminile trecentesca, Raoul Manselli sottolinea questo atteggiamento
della Chiesa come segue: 
Studies in the Spirituality of the High Middle Ages, University of California Press, 1982, p. 3
9  H. GRUNDMANN,  Movimenti Religiosi nel Medioevo. Ricerche sui nessi storici tra l’eresia, gli Ordini
Mendicanti e il movimento religioso femminile nel XII e XIII secolo, il Mulino, Bologna, 1974, p. 27.
10  Molte delle beghine e delle mistiche andarono incontro alla condanna a morte proprio perché accusate di
eresia o addirittura di stregoneria. Si pensi ad esempio alla beghina francese Prous Boneta o alla religiosa
Marguerite Porete, nota per il suo famosissimo Miroir des âmes simples, entrambe bruciate sul rogo.
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L’eresia  comincia  quando  l’autorità  ecclesiastica,  nello  sforzo  di  vedere  chiaro,  inserisce
un’impostazione ed una mentalità teologico-dommatica in questi gruppi, operando analisi ed indagini
che, per certi aspetti, ne esaltano la tendenzialità ereticale. Senza pensare ad una deliberata volontà di
falsificazione o di intenzione polemicamente giudicante emerge una certa sbrigativa volontà di colpire,
ovunque ci sia il dubbio dell’errore. In questo modo si viene articolando una caccia all’eretico, che
nasce  non  soltanto,  come  era  stato  nei  secoli  precedenti,  dalla  constatazione  di  cospicue  forme
eterodosse, ma piuttosto da decisioni prese teologicamente in alto e calate nella realtà.11
Tale  esigenza  di  inquadramento  forzato  aveva,  tuttavia,  il  suo  contraltare  in  una  nuova
tendenza  religiosa,  che  cominciò  a  diffondersi  in  maniera  capillare  all’interno  della
popolazione  e  che,  concentrandosi  sui  concetti  di  povertà  cristiana  e  di  vita  apostolica,
divenne il punto focale di una nuova concezione del Cristianesimo. Questa aveva come suo
obiettivo  la  ricerca  di  una  nuova  “via”  che  permettesse  il  raggiungimento  di  una  vera  e
“originaria” vita cristiana.12 Tale nuova “via” venne incarnata dagli Ordini mendicanti, intorno
ai quali aveva iniziato a crearsi una schiera di seguaci, diventata presto foltissima anche grazie
alle numerose donne che poco a poco avevano iniziato a farne parte. Quello delle donne non
era mai stato un problema del quale la Chiesa si era preoccupata, essendo esse state inglobate
per anni in una struttura sociale patriarcale che le vedeva o chiuse nei monasteri come sante
donne, o nel ruolo standard di mogli e madri devote. Verso la fine del XII secolo tuttavia
l’equilibrio conservato per tutti quei secoli venne spezzato dalla nascita di un nuovo tipo di
religiosità spontanea che,  a partire dal Belgio attuale e dai paesi circostanti,  si sviluppò a
macchia d’olio nelle regioni della Germania, fino a raggiungere in breve tempo le zone a sud
delle Alpi.
Spesso si è voluto vedere nel movimento religioso femminile del XIII secolo il riflesso di una
condizione sociale ed economica che ne sarebbe stata la vera e propria causa scatenante, causa
che  quindi,  a  ben  vedere,  avrebbe  avuto  solo  in  parte  che  fare  con una  reale  vocazione
religiosa.  Nella  moria  degli  uomini  causata  dalle  incessanti  guerre  e  nelle  condizioni
economiche precarie delle donne che da sole erano del tutto incapaci di provvedere al proprio
sostentamento  sarebbero  infatti  da  ricercare  le  vere  e  proprie  radici  di  tale  movimento.  I
numerosi studi sulla religiosità femminile e sui movimenti religiosi medievali in genere hanno
tuttavia  già  da  lungo  tempo  confutato  questa  tesi,  dimostrando  come  non  solo  le  donne
provenienti dagli strati popolari più bassi, ma anche quelle appartenenti ad altri ceti, fra i quali
la nobiltà e l’alta borghesia, e dunque con una situazione economica agiata, avessero decisero
11 R.  MANSELLI,  L’inquisizione  e  la  mistica  femminile, in  Temi  e  problemi  nella  mistica  femminile
trecentesca, (Atti del Convegno del centro di studi sulla spiritualità medievale dell’Università degli studi di
Perugia del 14-17 Ottobre 1979) Accademia Tudertina, Todi, 1983.
12 H. GRUNDMANN, Movimenti Religiosi nel Medioevo, cit, p. 36.
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liberamente di aderire a nuove forme di devozione.13 A ben vedere dunque, non l’impossibilità
di contrarre un matrimonio, ma, al contrario, la fuga da un’istituzione imposta avvertita ormai
come soffocante fu la causa principale delle scelte di coloro che vollero diventare le portavoce
di un nuovo tipo di spiritualità “comunitaria”, come spiegato da Kaspar Elm nel suo libro Die
Bruderschaft von  Gemeinsamen  Leben,  eine  geistliche  Lebensform zwischen  Kloster  und
Welt, Mittelalter und Neuzeit:
Mentre dapprima prevalevano le forme individuali, la vita eremitica, l'esperienza dei murati vivi e dei
pellegrini,  come anche le istituzioni collegate a conventi,  monasteri  e ordini religiosi,  del tipo dei
conversi e delle confraternite, a partire dal XII secolo, con la fondazione di congregazioni ospedaliere,
confraternite, compagnie di penitenti e inoltre di comunità di begardi e di beghine 14, si verificò un
aumento delle forme associative indipendenti, che nei secoli XIII e XIV raggiunse una consistenza tale
che le comunità regolari furono numericamente raggiunte, se non addirittura superate da quelle non
regolari.15
Queste donne si unirono dapprima in comunità beghinali, all’interno delle quali esse potevano
vivere liberamente senza dover sottostare al controllo di un ordine o di una regola. Si trattava
di una forma di vita associativa che aveva il suo fulcro nella preghiera e nell’impegno attivo
nella vita quotidiana. Il fatto che esse non fossero costrette a prendere i voti permetteva loro,
nel  caso  in  cui  lo  avessero  voluto,  di  sposarsi  e  abbandonare  la  comunità.  I  mezzi  di
sostentamento delle case delle  beghine erano spesso le offerte  di  pie  fondazioni  nonché i
possedimenti  personali.  La persecuzione alla  quale  le  beghine  andarono incontro  è  ormai
storia nota: nel 1311 il Concilio ecumenico di Vienne le condannò e alla condanna seguirono
anni di dura repressione.16 Poiché, fino ad allora, la “vita religiosa” delle donne era sempre
stata considerata come una sorta di appendice di quella degli uomini, veri destinatari della
rivelazione divina, e in mancanza di un Ordine femminile apposito, l’unica soluzione che si
poté  trovare  ad  una  situazione  ormai  sfuggita  al  controllo  ecclesiastico  era  quella  di
incorporare tale movimento nelle forme organizzate degli ordini maschili, ovvero gli ordini di
Cistercensi,  Domenicani  e  Francescani,  soluzione che spesso veniva rigettata dagli  Ordini
stessi, che vedevano in queste donne un pericolo per la loro sicurezza e la stabilità interiore.
In  alcuni  casi  furono  proprio  le  donne  a  ricercare  l'appoggio  delle  comunità  monastiche
13 H. GRUNDMANN, Movimenti Religiosi nel Medioevo cit, p. 179.
14 L’etimologia del nome è incerta: alcuni ritengono che derivi da li bèges (‘il balbuziente’), soprannome con il
quale  veniva  chiamato  Lamberto  di  Liegi  (XII  secolo),  il  quale  le  avrebbe  fondate  o  quantomeno
organizzate. Secondo altri deriverebbe invece dal verbo beggen (cfr. ingl. to beg, ted. Begehren), ‘pregare’ e
al tempo stesso ‘mendicare’, come mostrerebbe il latino medioevale beguyna, ‘stipis collectrix’, cioè donna
che va a raccogliere la stipa nei boschi; altri ancora fanno risalire il termine al francese antico bege (mod.
beige), ossia ‘dai panni bigi’ in riferimento alla rozza lana con la quale esse erano solite vestirsi.
15 Cfr. P. DINZELBACHER/ D. R. BAUER, Movimento religioso e mistica femminile, cit., p. 44.
16 Ivi, pag. 66.
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esistenti, occupando con il loro insediamento zone ad esse limitrofe. Queste da parte loro si
opposero a lungo e cercarono con tutti i mezzi di venire meno all'obbligo di assorbire e di
assistere le comunità femminili. Tuttavia non riuscirono a sottrarsi a lungo a tale onere: nel
1245 la disposizione pontificia esortò gli ordini mendicanti alla sollicitudo et cura animarum
e  nel  1247  Papa  Clemente  VII  assegnò  all’ordine  domenicano  il  servizio  dell’assistenza
spirituale ai monasteri femminili.
I. 3  Sorgere di una letteratura devozionale in lingua volgare
La nuova vita claustrale alle quale le mulieres sancte andarono incontro permise loro uno stile
di  vita  alternativo,  ma le  allontanò nuovamente dal  contatto  con la  realtà17.  Il  mondo del
convento era, infatti, in prassi e in teoria, fortemente chiuso all’esterno. Sebbene in quanto
suore mantenessero uno stretto legame con le loro famiglie d’origine, scambiassero lettere e
regali con gli amici ed esistesse una viva circolazione di testi devozionali tra i conventi, il tipo
di religiosità che veniva loro imposto rispondeva ad un ideale contemplativo che con l’esterno
aveva ben poco, per non dire nulla, a che fare.18 I padri spirituali diventarono dunque spesso
per queste donne non solo un forte punto di riferimento, ma anche una finestra sul mondo.
Compito dei confessori e dei curatori di anime fu sin dall’inizio quello di esortare le donne
all'osservazione  puntuale  e  fedele  delle  regole  dell'ordine,  pretendere  la  buona  condotta,
ascoltare la loro confessione e amministrare i sacramenti, nonché offrire la parola di Dio sulla
base  della  formazione  di  queste  ultime.  Tuttavia,  gli  impulsi  che  provenivano  da  questa
nuovissima e inedita possibilità di scambio tra le suore e i frati incaricati dell’insegnamento si
scontravano con il gap culturale che derivava inevitabilmente da una differenza nel livello di
istruzione dei frati da un lato e delle suore dall’altro. Compito dei Domenicani divenne quindi
anche quello di riuscire a veicolare i contenuti religiosi in forme che risultassero adatte alle
nuove discepole. Essi dovevano essere ben accorti nell’annunciare l’insegnamento evangelico
in una forma che fungesse da tramite di tutto quel patrimonio spirituale e ideologico verso il
17 Vedremo,  analizzando  nello  specifico  il  testo  delle  Offenbarungen di  Margaretha  Ebner,  come  questa
constatazione generale possa essere considerata, in realtà, corretta solo in parte.
18 B. NEWMAN,  Die visionäre Texte und visuellen Welten religiöser Frauen, in  Krone und Schleier: Kunst
aus  mittelalterlichen  Frauenklöstern (hrsg.  von  der  Kunst-  und  Ausstellungshalle  der  Bundesrepublik
Deutschland), Bonn und Ruhrlandmuseum Essen, Bonn/Essen, 2005, p. 114.
7
quale le  conventuali  si  dimostravano ben disposte,  ma poco preparate.19 Per le  donne era
infatti  quasi  praticamente  impossibile,  sulla  base  del  loro  livello  d’istruzione,  riuscire  a
destreggiarsi  con  le  finezze  scolastiche  e  teologiche  delle  quali  i  frati  avevano  invece
profonda conoscenza, e necessitavano pertanto di un insegnamento spirituale che fosse più
adatto  alla  loro formazione.  A lungo la  critica  letteraria  e  storiografica ha dato  una  forte
rilevanza al  fatto  che tale  limite  fosse costituito  principalmente dalla  lingua latina,  che le
donne non conoscevano o della quale è al massimo lecito supporre sapessero ben poco.20 Gli
storici oggi tendono a sminuire il peso di tale affermazione, che sarebbe, a conti fatti, più il
riflesso di uno stereotipo generalizzato e perpetuato che un dato di fatto.21 
Dalla Germania provengono ad esempio alcune importanti eccezioni che testimoniano una
controtendenza rispetto ad una supposta limitata conoscenza del latino da parte delle donne.
Dalle terre di lingua tedesca ci sono giunti infatti un gran numero di testi in latino di una certa
lunghezza scritti da donne: ci riferiamo ai racconti e ai drammi di Hrotsvita von Gandersheim,
all’enorme  corpus  teologico  ed  epistolare  di  Hildegard  von  Bingen,  alle  visioni  scritte
congiuntamente  da  Elisabeth  von  Schönau  e  da  fratello  Eckbert,  all’Hortus  deliciarum,
l’enciclopedia illustrata che venne raccolta dalla badessa Herrad von Hohenburg, alle visioni
di Gertrud von Hefta e di Mechthild von Hackeborn, così come alla Vita sororum, la collettiva
agiografia  delle  domenicane  di  Unterlinden.  Questa  vasta  tradizione  di  scritti  in  latino
composti da suore di lingua tedesca illustra esemplarmente come in molti conventi femminili
che avevano le loro fondamenta in un certo orgoglio aristocratico l’uso della lingua latina
fosse vivo e diffuso, e che esso regnò a lungo, a testimonianza del fatto che gran parte delle
donne religiose ne avesse il pieno controllo.22
19 Sulla  prassi  della  cura  delle  anime  soprattutto  per  quanto  riguarda  i  conventi  domenicani  si  veda  S.
BÜRKLE, Literatur im Kloster. Historische Funktion und rhetorische Legitimation frauenmystischer Texte
des 14. Jahrhunderts, A. Francke, Tübingen/Basel, 1999, pp. 75-131.
20 D’altra parte la stessa Mechthild von Magdeburg non conosceva il latino, come scrive nel suo Fließendes
Licht  der  Gottheit:  “Nu  gebristet  mir  tùsches,  des  latines  kan  ich  nit”  (M.  VON  MAGDEBURG,
Offenbarungen der Schwester Mechthild von Magdeburg, oder Das fliessende Licht der Gottheit, aus der
einzigen  Handschrift  des  Stiftes  Einsiedeln  herausgegeben  von  P.  Gall  Morel,  Wissenschaftliche
Buchgesellschaft, Darmstadt, 1976, p. 30; (“Ora mi viene meno la lingua tedesca. Il latino non lo so”: M.
VON MAGDEBURG, La luce fluente della divinità, a cura di P. Schulze Belli, Giunti, Firenze, 1991, p. 67);
e ancora ivi, p. 56: “wa ich der schrift ungeleret bin” (‘sebbene non sia dotta nella [Sacra] Scrittura e nello
scrivere’), M. VON MAGDEBURG, La luce fluente, cit., p. 103.
21 “Frauen schufen wichtige Werke in  lateinischer Sprache,  und die Entscheidung,  in der  Volkssprache zu
schreiben  war  […]  nicht  so  sehr  eine  Reflexion  begrenzter  Ausbildung,  als  eine  innere  Verpflichtung
gegenüber einem weiblichen und/oder Laienpublikum und einer missionarischen Zielsetzung” (‘Le donne
crearono delle importanti opere in lingua latina, e la scelta di scrivere nella lingua vernacolare […] non fu
tanto il riflesso di una formazione limitata, quanto l’impegno interiore verso un pubblico femminile e/o laico
e, allo stesso tempo, un obiettivo missionario’): C. WALKER BYNUM, Formen weiblicher Frömmigkeit im
späteren Mittelalter, in: Krone und Schleier,  cit., p. 121.
22 B. NEWMAN, Die visionäre Texte und visuellen Welten...,  cit., p. 106.
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Se il latino non costituiva dunque di base un limite insormontabile per le mulieres sanctae, la
gran parte delle quali era di provenienza aristocratica, lo era però sicuramente per tutta quella
grande massa di fedeli che cominciarono a costituire il pubblico dei predicatori che si erano
fatti portavoce dei nuovi movimenti devozionali tardo medievali. Ciò ebbe come conseguenza
il  fatto  che  il  loro  insegnamento  dovette  trovare  una  nuovo mezzo  che  fosse  adatto  alle
esigenze del grande pubblico: tale mezzo fu la lingua volgare. Affinché potesse essere resa
funzionale  al  nuovo messaggio  religioso,  questa  doveva innanzitutto  essere  trasformata  e
riplasmata.23 Di pari passo con lo sbocciare dei nuovi movimenti religiosi si assistette anche
alla nascita di una nuova letteratura che prendeva avvio dal secolare materiale devozionale
scritto  in  lingua  latina,  che  per  anni  aveva  costituito  l’enciclopedia  sulla  quale  si  erano
formate generazioni di religiosi,  e che acquisì  sempre di più un suo spazio di autonomia:
prediche, preghiere, meditazioni religiose e trattazioni teologiche, annotazioni di esperienze e
di visioni. Un vasto corpus in lingua volgare fiorì così nel corso del XIII e XIV secolo ed ebbe
soprattutto la Germania come sua culla.
Alla necessità di sviluppare un nuovo veicolo comunicativo che permettesse di abbattere le
barriere linguistiche tra laici  e clero si univa a ben vedere anche una seconda esigenza, e
precisamente quella di una lingua che riflettesse il  cambiamento di rotta che la religiosità
stava prendendo e che era stato appunto simboleggiato dalla diffusione dei nuovi movimenti
pauperistici. Citando Grundmann: 
(…) il risveglio di un “nuovo sentimento religioso” doveva ricercare le proprie forme espressive nella
madre lingua; il mondo religioso di allora doveva aprirsi ai più vari strati della popolazione, ai quali
non era possibile rivolgersi in una lingua non conosciuta.24
La lingua volgare si trovò dunque ad affrontare nuovi compiti e ad acquisire nuove possibilità;
vocaboli  e  forme  espressive  già  esistenti  acquisirono  un  significato  più  preciso  e  si
arricchirono  di  nuove  accezioni.  La  lingua  venne  plasmata  attraverso  la  creazione  di
neologismi  atti  a  rendere concetti  prima mai  espressi.  Fino ad allora,  infatti,  della  lingua
volgare ci si era sempre serviti per la composizione di prediche e preghiere, ma tali scritti non
avevano mai assunto il carattere letterario che avevano invece i testi redatti in latino.25 Una
letteratura in lingua volgare poté e dovette formarsi solo allorché venne a costituirsi un nuovo
pubblico  che,  al  pari  del  clero,  desiderava  accostarsi  alla  Bibbia  e  agli  scritti  religiosi  in
23 A.  HAUBER,  Deutsche Handschriften  in  Frauenklöstern des  späteren  Mittelalters, in:  “Zentralblatt  für
Bibliothekswesen”, XXXI (1914), 8, pp. 341-363, p. 342.
24 H. GRUNDMANN, Movimenti religiosi nel Medioevo..., cit., p. 395.
25 Ivi, p. 396.
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maniera più autentica, ma che spesso non sapeva né leggere né scrivere, e che non conosceva
il  latino.  Il  venir  meno della  frattura tra  il  clero e la  popolazione laica costituì  quindi  la
premessa ed il fondamento per lo sviluppo di una letteratura religiosa in lingua volgare.26
Questa nuovo tipo di letteratura divenne spesso la voce di quelle donne che si erano accostate
ai  nuovi  movimenti  e  ne  erano diventate,  inconsapevolmente,  le  protagoniste.  Con i  loro
scritti  e  loro opere molte  di  esse lasciarono una profonda impronta nella  teologia e  nella
spiritualità  cristiana,  in  virtù  della  quale  esse  furono non solo  riconosciute  da  importanti
figure religiose del tempo, ma divennero anche un esempio per molti laici che seguirono il
loro insegnamento e da esso trassero ispirazione.27
Le condizioni affinché tale letteratura potesse affermarsi in modo duraturo, creando non solo
di nuovi testi, ma dando origine anche a un vero e proprio genere letterario (vedi I. 4), furono
particolarmente  floride soprattutto  presso le  comunità  religiose  femminili  sorte  sotto  l’ala
protettrice dell'Ordine domenicano. Esso, in misura maggiore rispetto all’Ordine francescano
e a quello cistercense, riuscì, attraverso il lavoro congiunto di uomini del clero e conventuali,
a diffondere e dare vigore all'istruzione teologica di tutti i suoi membri. Protagonista di questo
peculiare  sviluppo  fu  inizialmente  il  Brabante;  successivamente  esso  si  diffuse  nel  nord
Europa e soprattutto in Germania, regione nella quale il movimento religioso si era sviluppato
con maggiore successo e dove si assistette allo straordinario sviluppo di una nuova letteratura
religiosa.
Bisogna  comunque  ricordare  che  in  principio  l’Ordine  non  incoraggiò  il  sorgere  di  una
letteratura  edificante  nella  quale  le  donne  avessero  parte  attiva;  al  contrario  lo  ostacolò,
arrivando addirittura ad imporre ai Domenicani il divieto, espresso dal Capitolo generale di
Treviri  nel  1249,  di  affidare  alle  suore  la  trascrizione  di  salteri  ed  altri  testi  sacri.  Tale
decisione venne ribadita in un successivo Capitolo generale svoltosi  nel 1242, ma non fu
comunque sufficiente a bloccare un processo che aveva ormai preso il suo avvio.
Concludiamo citando ancora una volta le parole di Grundmann, per precisare, nuovamente
quanto gli avvenimenti storici e culturali che agirono da elemento propulsore per lo sviluppo
di un linguaggio vernacolare che si adattasse alle esigenze di una nuova letteratura religiosa
26 Sulle pratiche di lettura e scrittura in lingua volgare all’interno dei conventi cfr. H. HAJDU,  Lesen und
Schreiben  im Spätmittelalter,  Fünfkirchen,  Verlagsanstalt  Danubia Pécs, 1931;  A.  WENDEHORST,  Wer
konnte  im  Mittelalter  lesen  und  schreiben?;  H.  GRUNDMANN,  Die  Frauen  und  die  Literatur  im
Mittelalter. Ein Beitrag zur Frage nach der Entstehung des Schriftums in der Volkssprache , in:  Archiv für
Kulturgeschichte, XXVI (1936), pp. 129-161.
27 Nota è ad esempio la grande influenza che l’insegnamento che Margareta Porete ebbe sul mistico fiammingo
Giovanni Ruusbroec, nonché la grande stima che religiosi e laici ebbero per Caterina da Siena e per il suo
Dialogo della Provvidenza ovvero Libro della divina dottrina. Cfr. G. DELLA CROCE, Il genio femminile.
La spiritualità dal Medioevo ai nostri giorni, Edizioni Ares, Milano, 2013, p. 8.
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siano stati un fattore di assoluta importanza per il costituirsi di nuovi tipi di religiosità. Solo
sulla base di questi eventi è infatti possibile:
(...)  spiegare  il  modo  e  i  motivi  che  fecero  nascere  una  letteratura  religiosa  tedesca  di  simili
proporzioni, e che ebbe i propri temi fondamentali nella predicazione, nei trattati edificanti e teologici,
nelle lettere e nei racconti di esperienze personali.28
E ancora: 
La lingua e la letteratura della “mistica tedesca” non sorsero come protesta contro una lingua straniera
per una particolare esigenza spirituale, che non trovava mezzi idonei per esprimere il vivo  Erlebnis
servendosi  della  lingua  morta  della  teologia,  ma  nacquero  come  conseguenza  della  particolare
situazione in cui si trovava il movimento religioso del XIII secolo, e delle particolari forme di vita
religiosa, sviluppatesi in Germania.29
28 H. GRUNDMANN, Movimenti religiosi nel Medioevo..., cit., p. 407.
29 Ivi, p. 412.
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II.  La letteratura mistica femminile
II. 1  Primi sviluppi 
I conventi  sono stati  da sempre centri di  sviluppo e di conservazione della cultura. Come
dimostrano le regole dei vari Ordini, alla lettura dei testi sacri era tradizionalmente affidata
una  parte  importante  della  preparazione  dei  monaci;  tuttavia  la  lettura  era  considerata
qualcosa  di  élitario,  qualcosa  che,  come ogni  singolo  momento  della  vita  monastica,  era
soggetto a  regole e  limitazioni.  Leggiamo al  capitolo 38 della  Regola dell’Ordine di  San
Benedetto, dettata da San Benedetto da Norcia nel 534:
Alle mense dei fratelli,  quando mangiamo, non mai dee mancare la lettura;  né uno,  chiunque sia,
prendasi così un codice, e ardisca di mettersi a leggere: ma bensì colui che  dovrà leggere tutta la
settimana, entri al suo ufficio la Domenica. E nell’entrare, dopo la Messa e la Comunione, chieda che
tutti preghino per sé, affinché Iddio tenga lungi da lui lo spirito di vanagloria. E dicasi nell’Oratorio da
tutti tre volte, intonando lui, questo verso: Domine, labia mea aperies; et os meum annuntiabit laudem
tuam;e così ricevuta la benedizione, entri in settimana per leggere.
Si faccia a mensa un profondo silenzio, sicché non si ascolti né bisbiglio né voce di alcuno, se non di
colui che legge. I fratelli però si passino l’un l’altro a vicenda tutto ciò che è necessario per mangiare e
per  bere,  onde niuno abbia  bisogno di  dimandare  cosa veruna.  Se  nondimeno vi  sia  necessità  di
chiedere qualche cosa, si faccia piuttosto con qualche segno convenuto, che con la voce. Né ivi niuno
ardisca  ripetere  alcun  che  della  lettura,  o  dire  altro,  affinché  si  eviti  l’occasione;  eccetto  che  il
Superiore non volesse dire qualcosa brevemente a edificazione. 
Il fratello lettore ebdomadario però prenda, innanzi di leggere, un po’ di vino annacquato, a cagion del
digiuno fatto per la santa Comunione, affinché non gli sia grave protrarlo. Mangi poi con i settimanarii
di  cucina e  coi  servi.  Ma i  fratelli  non leggano secondo l’ordine di  professione;  leggano bensì  o
cantino quelli che son atti a edificare chi ascolta.
Come abbiamo visto nel capitolo precedente, il tardo Medioevo e gli sconvolgimenti apportati
dai nuovi movimenti religiosi fecero sì non solo che tale barriere subissero dei duri colpi, ma
che addirittura  le  pratiche della lettura e della  scrittura cominciassero a diffondersi  anche
all’interno di quella parte della popolazione alla quale esse erano sempre state precluse, le
donne. Ben presto a queste venne non solo affidato il compito di tramandare parte dell’antica
tradizione conservata nei conventi affinché non andasse perduta, ma esse stesse iniziarono a
scrivere  opere  in  prima  persona.  Se  all’inizio  tale  attività  dovette  avvenire  in  maniera
piuttosto occasionale e sporadica, più tardi cominciarono a nascere vere e proprie scuole e
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stanze di scrittura dove le conventuali potevano trascrivere testi del canone religioso, nonché
comporre  ex novo  scritti personali, nei quali raccontavano la vita del convento e le proprie
esperienze religiose: alla cronaca dello scorrere della vita conventuale si univa la descrizione
della devozione individuale, l’amore per Gesù e anche considerazioni di carattere teologico-
speculativo.30
Una precisazione è tuttavia a questo punto necessaria: quando parliamo di letteratura volgare,
viene sottintesa l’esclusione dei testi in lingua latina. D’altro canto, per uno studio non solo
storico-letterario, ma soprattutto linguistico delle opere scritte in vernacolo prescindere dalla
grande tradizione classica latina è praticamente impossibile, sia perché questa rappresenta il
grande  panorama  culturale  sulla  base  del  quale  è  possibile  spiegare  gli  sviluppi  che
determinarono il fiorire dei testi in lingua volgare, sia perché, proprio da un punto di vista
linguistico,  questi  costituiscono,  a  conti  fatti,  il  grande  serbatoio  sul  quale  si  sviluppò  –
all’inizio secondo le modalità di una dipendenza molto diretta, e in seguito in maniera più
libera  e  innovativa  –  la  terminologia  caratteristica  dei  nuovi  testi  religiosi.  La  letteratura
mistica, teologica e agiografica latina ha infatti fornito alla letteratura religiosa sorta in ambito
monastico,  a  livello  contenutistico,  tutta  una  simbologia  costituita  principalmente  da
immagini  provenienti  dall’esegesi  biblica  e  da  testi  agiografici  e  patristici,  e,  a  livello
linguistico, un modello sul quale svilupparsi e l’impronta dalla quale prendere avvio.
Rintracciare  quale  fosse  l’originaria  ed  effettiva  mole  di  questa  tipologia  particolare  di
letteratura è praticamente impossibile,  poiché le informazioni giunte agli  studiosi moderni
sono purtroppo molto lacunose;  gran parte  dei  testi  sopravvissuti  sono stati  infatti  spesso
registrati e tramandati dai vari copisti in maniera parziale e non corretta: una parte di essi è
stata  conservata  in  edizioni  la  cui  cura  è  stata  affidata  più  all’arbitrio  del  copista  che
all’effettiva originalità della composizione di partenza, ed è dunque spesso giunta in maniera
quantomeno frammentaria; su altri non abbiamo informazioni sufficienti per interpretarli in
modo corretto; a questi si aggiungono quei testi che potrebbero trovarsi ancora nascosti nei
manoscritti conservate in cantine ed archivi. 
La prima modalità di sviluppo della letteratura religiosa medievale, che si inserisce all’interno
della tradizione della cosiddetta letteratura visionaria, o della rivelazione, e che viene indicata
con  il  termine  tedesco  di  Offenbarungsliteratur,  verrà  trattata  nel  dettaglio  nel  prossimo
paragrafo. 
30 Cfr. H. GRUNDMANN, Movimenti Religiosi nel Medioevo…, cit., p. 412.
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Un secondo e successivo filone di testi redatti dalle donne in lingua volgare è invece formato
dai  cosiddetti  Nonnenleben,  o  Schwesternbücher,  ovvero  raccolte  che  contenevano le  vite
esemplari di altre suore.31
Nonostante le varie differenze che è naturale rintracciare nei singoli  Nonnenleben, esistono
degli elementi di concordanza che rendono possibile l’individuazione della  Nonnenliteraur
come di un genere a se stante, e nella fattispecie: la venerazione di Dio e la lode dei santi in
funzione  edificante,  la  tipizzazione  dei  soggetti  descritti  e  la  ripetizione  costante  degli
avvenimenti legati alla quotidianità claustrale, la rappresentazione esemplare tramite brani e
pezzi scelti e l’intenzione della  imitatio. Queste caratteristiche comuni sarebbero il frutto di
una forte influenza da parte della letteratura agiografica, la quale avrebbe fornito alle suore,
tanto dal punto di vista contenutistico quanto da quello della struttura esteriore, l’esempio
sulla base del quale plasmare i loro scritti.
Quello sulle fonti è un discorso assolutamente non marginale nello studio di testi religiosi, e
questo  perché  la  letteratura  religiosa,  e  nella  fattispecie  quella  medievale,  costituisce  la
tipologia letteraria che forse più di qualsiasi altra si basa su rapporti intertestuali molto diretti.
Per questo rintracciare le fonti diventa di fondamentale importanza, ma è, allo stesso tempo,
estremamente difficile, e questo perché si ha a che fare con un arco cronologico molto vasto
nel  quale  è  difficile  orientarsi.  Riuscire  a  ricostruire  quali  testi  (e  quali  autori)  poterono
entrare direttamente in contatto tra di loro e quali furono gli scambi culturali tra  scriptoria,
biblioteche, conventi, è una questione che si rivela molto complicata. Tuttavia, anche quando
non si abbia una diretta testimonianza che possa comprovare che determinati scrittori ebbero
diretto accesso alle opere gli uni degli altri, è possibile supporre non solo che, disponendo essi
del materiale fornito dalla teologia latina ne abbiano potuto mutuare di conseguenza lo stile e
il patrimonio lessicale, ma anche che in quel periodo vi fosse una circolazione di opere tale da
permettere che autori, che è impossibile supporre siano mai entrati in contatto tra di loro, in
alcuni  casi  per  la  distanza geografica in  altri  per  una distanza temporale,  possano essersi
comunque  influenzati  a  vicenda.  Das fließende  Licht  der  Gottheit di  Mechthild  von
Magdeburg  rappresenta  in  tale  senso  un  caso  esemplare:  soprattutto  grazie  all’opera  di
Heinrich von Nördlingen esso circolò, a distanza di parecchi anni dalla morte dell’autrice,
all’interno dei diversi conventi con i quali il prete secolare intratteneva dei rapporti.32
31 Per  uno  studio  sui  Nonneleben e  sulla  Offenbarungsliteratur si  vedano  S.  RINGLER,  Viten-  und
Offenbarungsliteratur  in  Frauenklöstern  des  Mittelalters,  Artemis  Verlag,  München,  1980;  G.  KUNZE,
Studien zu den Nonnenviten des deutschen Mittelalters.  Ein Beitrag zur religiösen Literatur im Mittelalter,
Ph.D. Diss. (masch.) Universität Hamburg, 1953.
32 La circolazione di  questa e  altre  opere è  testimoniata dall’epistolario tra  il  padre confessore e  la  suora
Margaretha Ebner, per il quale rimando al capitolo IV.
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A  scrivere  le  Nonnenviten furono  principalmente  suore  istruite  che  vollero  dare  una
testimonianza del loro vissuto spirituale; alla luce di tale osservazione appare chiaro che la
peculiarità di quegli scritti è da ricercarsi non tanto nel loro valore estetico o letterario, bensì
in quello di tipo edificatorio.
La produzione letteraria fu particolarmente prolifica nei conventi domenicani delle regioni
sud-occidentali  della  Germania  e  in  Svizzera.  Si  conservano  ad  oggi  ben  nove
Schwesternbücher, molti dei quali legati a figure di donne mistiche che hanno lasciato una
traccia molto importante all’interno della letteratura medievale: l’Engenthaler Schwesterbuch,
proveniente  dal  convento  di  Engenthal  presso  Nürnberg,  l’Ulmer  Schwesternbuch,
proveniente dal convento di Gotteszell presso Schwäbisch Gmünd, ai quali si aggiungono gli
Schwesternbücher provenienti dal convento di Adelhausen presso Freiburg im Breisgau, dal
convento di St. Katharinental presso Diessenhofen, dal convento di Oetenbach presso Zurigo,
oltre alle  Nonnenviten redatte nel convento di Töss presso Winterthur, nel convento di Weil
presso Esslingen am Neckar e infine nel convento di Unterlinden presso Colmar (quest’ultima
“vita”  è  scritta  il  latino).  A Engenthal  Christine  Ebner  compose  il  suo  Von der  genaden
uberlast,  e  nello stesso luogo scrisse anche Adelheid Langmann. A Katharinental  vennero
trascritte le vite di ogni singola sorella. Molto venne scritto anche a Töss. Questo convento è
in particolare legato al nome di Elsbeth Stagel, nota per il suo rapporto con il predicatore
mistico Heinrich Seuse, con il quale intrattenne tra l’altro  un importante scambio epistolare
giunto sino a noi.
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II. 2  La letteratura visionaria 
Ho sentito quanto affermano i profeti che predicano in mio nome menzogne:
Ho avuto un sogno, ho avuto un sogno. (Ger 23, 25)
Prima di  addentraci all’interno delle caratteristiche salienti  della  Offenbarungsliteratur,  mi
soffermerò  brevemente  sulla  nascita  e  sullo  sviluppo  del  macro-genere  costituito  dalla
letteratura visionaria. 
Utilizzando  una  definizione  di  Dinzelbacher,  possiamo  classificare  come  appartenente  al
genere letterario della rivelazione “qualsiasi testo che nasca o si sviluppi con la pretesa di
annunciare un messaggio incomunicabile di Dio (o di angeli o santi)”.33
Tanto il contenuto di questi scritti  quanto le forme attraverso le quali i contenuti vengono
rivelati possono variare. Si va infatti dall'annuncio della verità di credo universali a profezie di
vario tipo, a promesse di benedizione, fino alla rappresentazione di esperienze più concrete. Il
beneficiario della rivelazione vede ad essa come ad una visione o apparizione, la percepisce
come audizione, la riceve come scritto dettato o come lettera inviata dal cielo.34
Le rivelazioni ci  sono sempre state tramandate in diverse forme letterarie  e hanno sin da
subito costituito un genere di spicco della letteratura medievale. Per dirla con un’evidente
generalizzazione, gran parte della letteratura medievale può essere vista come una letteratura
visionaria: basti pensare che uno dei testi biblici, forse quello che più in assoluto ha lasciato la
sua impronta nella cultura letteraria medievale, è l’Apocalisse di San Giovanni, conosciuta,
appunto, anche come “Rivelazione” o “Libro della Rivelazione”.35
Sempre secondo Dinzelbacher: 
Si può parlare di visione quando un uomo vive l'esperienza di essere trasportato dal suo ambiente
naturale, attraverso l'intervento di una forza esterna, in un altro ambiente; egli percepisce questo luogo
e i suoi contenuti visibilmente. Questa trasposizione può avvenire nell'estasi o durante il sonno, e ciò
che a lui appariva fino ad allora negato, ora appare manifesto. A ciò segue nella maggior parte dei casi
la percezione della voce di un essere che risuona nella visione [...].36
33 “Jeder Text, der mit dem Anspruch auftritt, eine unmittelbare Botschaft Gottes (oder seiner Heiligen und
Engel) zu verkünden, gehört zur literarischen Gattung des Offenbarungsschrifttums”, P. DINZELBACHER,
Revelationes, Turnhout, Brepols, 1991, p. 16.
34 Ibid.
35 Il  termine  “apocalisse”  deriva  non  per  nulla  dal  termine  greco  apokálypsis,  che  significa  appunto
‘rivelazione’.
36 “Von einer Vision sprechen wir dann, wenn ein Mensch das Erlebnis hat, aus seiner natürlichen Umwelt
durch den Eingriff einer äußeren Gewalt in einen anderen Raum versetzt zu werden, er diesen Raum bzw.
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Sotto  il  punto  di  vista  fisico,  l'estasi  si  può  manifestare  attraverso  la  piena  perdita  della
percezione sensoriale dell'ambiente e attraverso la catalessi: molto spesso gli estatici vengono
considerati morti e il loro stato trattato come caso di morte apparente. Essi stessi sperimentano
questa esperienza come una vera e propria separazione dell'anima dal corpo e si muovono tra
ambienti terreni ed ultraterreni prima di tornare all'interno del proprio corpo37. Molti testi della
Visionsliteratur composti nel Medioevo si basano su tali esperienze. Altre tipologie visionarie,
che  è  possibile  rintracciare  nei  testi  religiosi  medievali,  e  non  solo,  sono  le  cosiddette
Traumvisionen o  Schlafvisionen, visioni  che  avvengono durante  il  sonno,  apparizioni  che
consistono  nella  percezione  visuale  di  persone  o  cose  non  visibili,  e  infine  le  audizioni
chiamate anche Einsprachen, che sono percezioni acustiche della voce di esseri sovrannaturali
che spesso contengono dei comandi o delle direttive.
Sin  dalla  cultura  greca  precristiana  la  letteratura  religiosa  conosce  la  registrazione  di
rivelazioni  e  visioni,  e  queste  si  diffondono  nella  cultura  cristiana  già  attraverso  libri
dell’Antico Testamento (ad esempio i Libri dei Profeti), per poi avere un successivo sviluppo
anche  nel  Nuovo  Testamento (con  il  suo  apice  massimo  nella  succitata  Apocalisse  di
Giovanni)38.
Tutta questa precedente tradizione va a confluire nella letteratura mistica, che a partire dal
XIII secolo comincia a fiorire: protagonista dell’esperienza mistica non è più l’aldilà con le
sue immagini apocalittiche di tribunali divini e scene infernali o paradisiache, ma l’incontro
con Cristo, ovvero la unio mystica.39
Tralasciando il discorso concernente il valore reale dei contenuti di tali scritti di rivelazione,
bisogna  sottolineare  come  l’ampia  diffusione  di  tale  forma  letteraria  sia  perfettamente
spiegabile  a  partire  dall’immaginario  caratteristico  della  mentalità  tardo  medioevale;  esso
infatti  rispecchiava  il  nuovo rapporto  che  il  cristiano poteva  instaurare  con il  Dio  fattosi
uomo, un rapporto diretto che non necessitava più della mediazione della Chiesa e delle sue
istituzioni.
seine Inhalte visuell wahrnimmt, diese Versetzung in Ekstase oder im Schlaf geschieht, und ihm dadurch
bisher Verbogenes geoffenbart wird.  Dies erfolgt meist durch die Stimme einer in der Vision geschauten
Wesens [...].”, cfr. P. DINZELBACHER, Revelationes, cit., p 17.
37 “Körperlich manifestiert sich die Ekstase durch völligen Verlust der sensorischen Perzeption der Umwelt
und Katalepsie […]. Sie selbst (die Estatiker) empfinden dieses Erlebnis als Trennung der Seele vom Leib,
die sich durch irdische und außerirdische Räume bewegt,  eher  sie  wieder in  den Leib eintritt.”,  cfr.  P.
DINZELBACHER, Revelationes…, cit., pp. 17.-18.
38 Ivi, 24.
39 Ivi, p. 30.
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II. 3  Caratteristiche della Frauenmystik40
Fu proprio a partire da questa vasta  tradizione letteraria  che si  sviluppò quella  letteratura
religiosa che oggi viene complessivamente indicata con il termine tedesco di  Frauenmystik.
Esattamente come già sottolineato per l’utilizzo del termine “mistica”, anche nel caso della
mistica femminile è necessario fare delle precisazioni. Bisogna innanzitutto sottolineare che,
anche in relazione a quest’ultima, è valido il discorso affrontato nel capitolo precedente circa
l’auto-definizione di genere: nessuna delle "mistiche" di cui leggiamo oggi sapeva di esserlo o
si sarebbe mai definita tale.41 Inoltre, come sottolineato da Dinzelbacher, spesso si è detto che
di "mistica femminile" è possibile parlare solo dando alla parola "mistica" una sfumatura di
carattere che potremmo definire “psicologico”.42 Questa precisazione tuttavia è, ed è stata, nel
corso dei secoli, un’arma a doppio taglio ed ha a spesso portato con sé la diretta implicazione
di un giudizio di tipo “qualitativo” che ha a lungo pesato sulla scrittura femminile medievale:
questa  è  stata  a  volte  penalizzata,  proprio  poiché  considerata  espressione  di  una
sovreccitazione congenita del sesso femminile e, di conseguenza, privata del riconoscimento
del suo reale valore artistico e spirituale.
Nei secoli scorsi sono sorti diversi studi che tendono a leggere le opere della  Frauenmystik
alla luce di disturbi nevrotici e patologici.43 Un esempio valido è sicuramente l’ampio capitolo
che il neurologo e scrittore britannico Oliver Sacks dedica nella sua raccolta di saggi L’uomo
che scambiò sua moglie per un cappello alla mistica Hildegard von Bingen: in esso le visioni
della donna vengono attribuite a forme di emicrania con aura. Il lavoro del neurologo si basa a
sua volta sugli studi condotti dallo storico della scienza e della medicina Charles Singer. Gli
studi di Singer, che sono stati pubblicati per la prima volta nel 1917 nel I volume del suo
Studies in the History and Method of Science, avevano messo in discussione l’origine divina
delle visioni di Hildegard generando una tempesta di controversie.
Leggiamo nel testo di Sacks:
40 Per  approfondimenti  sulla  mistica  femminile  rimando  alle  seguenti  opere;  P.  DINZELBACHER:
Frauenmystik  im  Mittelalter,  Ostfildern,  Schwabenverlag,1990;  ID.,  Mittelalterliche  Frauenmystik,
Padeborn, Schöningh, 1993.
41 Cfr. P. DINZELBACHER/ D. R. BAUER, Movimento religioso e mistica femminile…, cit., p. 7.
42 Ibid.
43 Interpretazione  che  non ha  risparmiato  l’opera  sulla  quale  verte  questo  lavoro  e  che  è  simbolicamente
espressa dal lavoro di O. PFISTER, Hysterie und Mystik bei Margaretha Ebner (1291-1351), “Zentralblatt
für Psychoanalyse – Medizinische Monatsschrift für Seelenkunde”, I (1910/1911), pp. 468-485.
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La letteratura religiosa di ogni tempo è ricca di descrizioni di «visioni» in cui sentimenti sublimi e
ineffabili  sono  accompagnati  dall'esperienza  di  una  radiosa  luminosità  (William James,  in  questo
contesto,  parla  di  «fotismo»).  Nella  grande  maggioranza  dei  casi  è  impossibile  accertare  se
l'esperienza rappresenti  un'estasi isterica o psicotica, gli  effetti  dell'ebbrezza, o una manifestazione
epilettica o emicranica. Una straordinaria eccezione è fornita dal caso di Hildegard di Bingen (1098-
1180), una monaca e mistica dalle eccezionali doti intellettuali e letterarie, che a partire dalla prima
infanzia fino ai suoi ultimi giorni ebbe innumerevoli «visioni», di cui ci ha lasciato mirabili resoconti
illustrati nei due codici manoscritti giunti fino a noi: Liber scivias e Liber divinorum operum.
Un attento esame di questi resoconti e delle loro figure non lascia dubbi sulla natura delle visioni: erano
indiscutibilmente di origine emicranica e illustrano, anzi, molte delle diverse aure visive già discusse.44
E ancora sotto:
Cariche di questa sensazione estatica, ardenti di un profondo significato teoforo e filosofico, le visioni
di Hildegard contribuiscono a portarla verso una vita di santità e misticismo. Esse forniscono un raro
esempio  del  modo  in  cui  un  evento  fisiologico,  banale,  odioso  o  insignificante  per  la  grande
maggioranza delle persone, possa diventare, in una coscienza privilegiata, il sostrato di una suprema
ispirazione estatica.45
Ciò  che  colpisce  è  che  sia  la  ricerca  sulla  mistica,  che  vede  nei  testi  della
Offenbarungsliteratur la  testimonianza,  per  non  dire  la  registrazione,  di  un’esperienza
religiosa  e  nelle  scrittrici  dei  meri  tramiti  per  la  compilazione  di  tale  esperienza,  sia  la
psicologia,che invece tende a leggervi le manifestazioni di una ossessione nevrotica, giungono
ad un giudizio sotto molti aspetti limitato e limitante, per non dire distruttivo, di testi che,
aldilà di tutto, sono delle opere letterarie a tutti gli effetti e che costituiscono per gli studiosi
una chiave di accesso ad una realtà linguistica e culturale, che forse sarebbe rimasta altrimenti
a noi sconosciuta.
Indipendentemente dal fatto che le si consideri come frutto di una “mente eccitata” o come
espressione di una reale esperienza di fede, un altro giudizio, questa volta di ordine “fattuale”
più che contenutistico,  getta la sua ombra sui testi  delle mistiche medievali.  La critica ha
infatti  a  lungo  tentato  di  restringere  il  ruolo  dell’autorialità  femminile  in  quanto  tale,
riducendolo a poco più di una funzione letteraria, un vessillo o un puro mezzo retorico: le
scrittrici mistiche altro non sarebbero  che mere “ventriloque”, dipendenti dalla voce dei loro
supervisori maschili, ai quali la gran parte dei testi sarebbero da ascrivere.46
44 O. SACKS,  L’uomo che scambiò sua moglie per un cappello, (titolo originale: The man who mistook his
wife for a hat, trad. it.di C. Morena), Adelphi edizioni, Milano, 1988, p. 123.
45 Ivi, p. 125.
46 J. F. HAMBURGER,  The visual and the visionary art and female spirituality in late medieval Germany,
Zone Books, New York, 1998.
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Nel 1988 Ursula Peters giunse ad argomentare che una vox feminae, in quanto tale, non sia in
realtà mai esistita nella letteratura medievale.47
È sicuramente innegabile il fatto che donne, che noi definiamo “mistiche”, ricevessero dai
loro padri spirituali un incoraggiamento ed un forte impulso alla vita che conducevano nei
conventi. Incoraggiare la prassi devozionale femminile rientrava infatti nei compiti della cura
monalium della quale si è già fatto menzione, ma difficilmente è possibile credere che gli
scritti  giunti  a  noi  sotto  il  loro nome fossero interamente  frutto  dell’opera dei  loro padri
confessori.48 Bisogna anzi sottolineare come proprio tale rapporto tra i padri secolari e le loro
protette  si  sia  sviluppato  da  un  certo  punto  in  poi  sempre  più  nella  direzione  di  un
interscambio prolifero nel quale le alterità di genere emersero e generarono una commistione
di voci e uno scambio di esperienze in materia di fede.49
II. 4  Unio mystica e Brautmystik
L’unione  mistica come  esperienza  centrale  e  costitutiva  del  Cristianesimo viene  descritta
come apice dell'esperienza religiosa, e cioè come quel fenomeno di massima intensità al quale
la parte spirituale dell’essere umano può aspirare50. Questa esperienza, per esprimere la quale
nessuna fonte linguistica appare adeguata51, viene descritta come completa fusione dell'anima
con Dio durante l'estasi.
47 U. PETERS, Frauenliteratur im Mittelalter? In: Überlegungen zur Trobairitzpoesie, zur Frauenmystik und
zur feministischen Literaturbetrachtung, “Germanisch-Romanische Monattschrift”, N. F. XXXVIII (1988),
pp. 35-56, p. 48.
48 “[…] sind wir nicht darauf beschränkt, Nonnen oder Beginen durch Vorbilder, die von ihren männlichen
Seelsorgen vorgegeben sind, zu sehen. Wie Kate Greenspan ausuführte, war es für Frauen im 13. und 14.
Jahrhundert  nicht  ungewöhnlich  zu  schreiben;  und  da  sie  manchmal  als  Autorinnen  anderer  Gattungen
auftraten  [sind]  ihre  Entscheidung,  Konventskroniken  […]  oder  Bücher  von  Offenbarungen  […]  zu
verfassen (welche sie öfters als Männer produzierten) sicherlich Ausdruck einer bewussten Auswahl und
Sensibilität.”, cfr. C. W. BYNUM, Jesus as Mother…, cit., p. 121.
49 La peculiarità di tale interscambio è esemplarmente illustrata dal caso di tre “coppie” religiose note: fra
queste Francesco e Chiara d’Assisi,  Heinrich Seuse e Elsbeth Stagel,  Francesco di Sales e Giovanna di
Chantal. Cfr. GIOVANNA DELLA CROCE, Il genio femminile, Ares, Milano, pp. 59-71.
50 “Unio mystica ist  die höchste Stufe des mystischen Weges,  der sich in Reinung, Erleuchtung, Einigung
gliedert. Sie kann auch mit geistlicher Vermählung oder heiliger Hochzeit (>hieros gamos<) umschrieben
werden. [...]”, P. DINZELBACHER (a cura di), Wörterbuch der Mystik, Alfred Kröner Verlag, Stuttgart, p.
503.
51 Vedremo  a  tal  proposito  come  il  topos  dell’indicibilità  dell’esperienza  della  unio  mystica sia  uno  dei
Leitmotive portanti del discorso letterario mistico.
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Quello dell’unione con Dio non è un concetto nuovo per la teologia cristiana; al contrario
affonda le sue radici nell’esegesi biblica e in particolare nel Nuovo Testamento, dove se ne fa
ampiamente menzione sia nel Vangelo di Giovanni sia nelle Lettere di San Paolo (due autori
non per nulla particolarmente cari alla spiritualità medievale e soprattutto tardomedievale), e
dove viene rappresentata attraverso diversi  concetti  e varie  immagini  simboliche52.  Essa è
innanzitutto un atto di conoscenza: In quel giorno conoscerete che io sono nel Padre mio, e
voi in me e io in voi" (Gv 14, 20); e ancora: “Da questo conosciamo che rimaniamo in lui ed
egli in noi: dal fatto che ci ha dato del suo Spirito. E noi abbiamo veduto e testimoniamo che
il Padre ha mandato il Figlio per essere il Salvatore del mondo. Chi riconosce pubblicamente
che Gesù è il Figlio di Dio, Dio rimane in lui ed egli in Dio.” (Gv 4, 13-15) Non solo il
credente “è” in Cristo, ma Cristo “è” e “dimora “ nel fedele: "Esaminatevi per vedere se siete
nella fede; mettetevi alla prova. Non riconoscete che Gesù Cristo è in voi? A meno che l'esito
della  prova  sia  negativo"  (2  Cor 13,  5).  Tale  “essere  in  Cristo”  è  talvolta  rappresentato
dall’espressione del “camminare” con Cristo: "Come dunque avete ricevuto Cristo Gesù, il
Signore, così camminate in lui" (Col 2, 6: ) o reso mediante la metafora dell’unione del tralcio
con la vite: "Io sono la vite, voi siete i tralci. Colui che dimora in me e nel quale io dimoro,
porta  molto  frutto"  (Gv 15,  5).  Unirsi  con Dio  vuol  dire  inoltre  darsi  a  Lui  interamente
seguendo l’esempio di Gesù Cristo: “Poi a tutti diceva: ‘Se qualcuno vuole venire dietro a me
rinneghi  se  stesso,  prenda  la  sua  croce  ogni  giorno  e  mi  segua’”  (Lc 9,  23).  Attraverso
l’unione, il destino di Cristo e il destino dell’uomo fedele si intrecciano nella resurrezione:
"Perché se siamo stati totalmente uniti a lui in una morte simile alla sua, lo saremo anche in
una risurrezione simile alla sua" (Rm 6, 5). Nelle parole di Paolo infine l'unione del credente
con Cristo diventa totale e totalizzante: "Sono stato crocifisso con Cristo: non sono più io che
vivo, ma Cristo vive in me! La vita che vivo ora nella carne, la vivo nella fede nel Figlio di
Dio il quale mi ha amato e ha dato sé stesso per me” (Gal 2, 20).
Il Cristianesimo ha sviluppato diverse forme attraverso le quali tale unione può giungere a
compimento, e di tale forme si è cercato di dare, via via nel tempo, una definizione valida che
permettesse di inquadrarle  all’interno di un unico grande discorso sull’esperienza mistica,
cercando allo  stesso però modo di  mettere  in  luce differenze  e  specificità.  Delimitare  un
ambito di ricerca significa innanzitutto operare delle distinzioni di genere; nel nostro caso si
tratta  specificamente di  una distinzione di  genere sessuale:  mistica maschile  da un lato e
52 Tutte le citazioni bibliche che verranno fatte nel corso del testo sono tratte da: La Bibbia, via, verità e vita:
nuova versione ufficiale della Conferenza Episcopale Italiana, Milano, Edizioni San Paolo, 2009.
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mistica femminile da un altro. Tale primaria bipartizione si fonda principalmente su una netta
separazione  tra  una  mistica  speculativa,  la  Wesensmystik,  quasi  esclusivamente  maschile
(eccezioni sono rappresentate dalla stessa Hildegard von Bingen e da Marguerite Porete), e la
Brautmystik o  Minnemystik53,  mistica  sposale  o  mistica  affettiva,  quasi  esclusivamente
femminile (nelle opere di Seuse ad esempio si può rinvenire una mistica fortemente affettiva).
Se  la  Brautmystik costituisce  dunque  la  modalità  di  raggiungimento  della  unio  mystica
attraverso  la  fusione  affettiva  o  erotica  con  Dio,  la  Wesensmystik rappresenta  l’unione
sapienziale  con la  Divinità.  A queste  due  diverse  “vie”  se  ne  aggiunge  poi  una  terza,  la
Passionsmystik, che ricerca l’identificazione con Dio attraverso l’imitazione e presa in carico
del dolore e della sofferenza di Cristo.
In realtà questa visione così schematica della spiritualità mistica ha a lungo non solo appiattito
tutte le  varie espressioni  che essa assunse nel corso dei  secoli  ed espresse negli  scritti  di
quanti e quante se ne fecero portavoce, ma ha anche creato dei preconcetti che si fondano su
una concettualizzazione strutturata in compartimenti stagni, che non solo non rispecchia la
reale  situazione  né  da  un  punto  di  vista  culturale  né  da  un  punto  di  vista  letterario  e
linguistico,  ma  che  neppure  tiene  conto  dei  continui  interscambi  che  animarono  la
speculazione  spirituale,  arricchendola  e  dandole  quel  carattere  di  originalità  che  la  rende
ancora oggi affascinante agli occhi del lettore contemporaneo.
Pur distaccandoci dunque da qualsiasi giudizio assolutizzante, e partendo dall’assunto che non
si possa parlare di un certo tipo di scritti mistici come di un fenomeno solo ed esclusivamente
“femminile”, cercheremo di analizzarne i contenuti e gli immaginari alla luce del continuo
contributo che le varie scrittrici mistiche apportarono con i loro scritti.
Anche l’immagine del “matrimonio divino”, come abbiamo visto per l’unio mystica, non è
un’espressione dell’immaginario religioso medioevale, ma ha le sue tracce già nell’Antico e
nel  Nuovo Testamento. Esso è infatti l’immagine del rapporto tra Dio e il popolo: Dio è lo
sposo del popolo di Israele: “E avverrà in quel giorno - oracolo del Signore - mi chiamerai:
Marito  mio,  e  non  mi  chiamerai  più:  Mio  padrone.”  (Os 2,  18);  e  lo  ama  con  amore
fortissimo: “Così dice il Signore degli eserciti: Sono acceso di grande gelosia per Sion, un
grande ardore m'infiamma per lei” (Zc 8, 2);  ed è inoltre lo sposo della Chiesa: “Le mogli
53 Minne è un termine tuttora esistente, anche se solo in ambito letterario, ed è mutuato, ora come allora, dalla
letteratura  cortese. In origine simboleggiava l’atto del pensare alla persona amata e del ricordarla (la parola
risalirebbe  infatti  alla  stessa  radice  indoeuropea  che  troviamo  anche  nel  latino  memini e  mens).  Essa
delineava  principalmente  una  tipologia  amorosa  all’interno  della  quale  l’amata  era  considerata  come
irraggiungibile in quanto colui che la amava non era degno del suo amore. Nella mistica religiosa il rapporto
amoroso tra il cavaliere e la sua dama viene trasposto nell’amore del fedele per Dio. Cfr. L. MITTNER,
Storia della letteratura tedesca. I. Dai primordi pagani all’età barocca (dal 750 al 1700 circa), I, Piccola
Biblioteca Einaudi, Torino, 1977, p. 367.
22
siano sottomesse ai mariti come al Signore; il marito infatti è capo della moglie, come anche
Cristo  è  capo  della  Chiesa,  lui  che  è  il  salvatore  del  suo  corpo.  E  come  la  Chiesa  sta
sottomessa a Cristo, così anche le mogli siano soggette ai loro mariti in tutto. E voi, mariti,
amate le vostre mogli, come Cristo ha amato la Chiesa e ha dato se stesso per lei, per renderla
santa, purificandola per mezzo del lavacro dell'acqua accompagnato dalla parola, al fine di
farsi comparire davanti  la sua Chiesa tutta gloriosa, senza macchia né ruga o alcunché di
simile, ma santa e immacolata. Così anche i mariti hanno il dovere di amare le mogli come il
proprio corpo, perché chi ama la propria moglie ama se stesso. Nessuno mai infatti ha preso in
odio la propria carne; al contrario la nutre e la cura, come fa Cristo con la Chiesa, poiché
siamo membra del suo corpo. Per questo l'uomo lascerà suo padre e sua madre e si unirà alla
sua donna e i due formeranno una carne sola. Questo mistero è grande; lo dico in riferimento
a Cristo e alla Chiesa!” (Ef 5, 22-32).
Tuttavia,  il  vero  testo  fondante  dell’Antico  Testamento per  una  mistica  sponsale  è
indubbiamente il  Cantico dei Cantici. Il centro focale del  Cantico è l'amore, visto tanto in
chiave sentimentale quanto in chiave passionale, reso attraverso il dialogo tra i due sposi.
L’esegesi biblica antica ha spesso interpretato l'immagine nuziale come metafora del rapporto
tra Dio e il suo popolo, a differenza dei Padri della Chiesa, i quali hanno invece individuato
nei due sposi del Cantico l'immagine di Cristo e della sua Chiesa. Nel XII secolo, tuttavia, si
assistette ad un’importante cambio di paradigma. Tale cambio venne dettato da una nuova
lettura esegetica del Cantico, che non ravvisava più nel rapporto simbolico tra lo sposo e la
sposa  l’immagine  della  relazione  tra  Cristo  e  la  Chiesa  cristiana,  ma ne dava  una  nuova
interpretazione  alla  luce  del  rapporto  amoroso tra  Dio  e  l’anima  umana.  Tale  tesi  venne
esposta  nei  Sermoni  sul  Cantico  dei  Cantici composti  dall’abate  francese  Bernardo  di
Chiaravalle. L’opera di Bernardo si era rivelata massimamente importante perché aveva avuto
il merito di aprire la strada ad una nuova tipologia di vita religiosa basata sul contatto diretto
con Cristo alla luce di un’affettività e di una sensualità religiosa mai sperimentate prima. La
conoscenza puramente intellettiva tramite la quale, per secoli, ci si era approcciati alla sfera
religiosa veniva infatti ormai avvertita come insufficiente. Con Bernardo essa si apre ad una
dimensione sensuale, attraverso la quale l’unio mystica può veramente avvenire su un piano di
realtà fino a quel momento non esistente. Il Dio dell’Antico Testamento, il Signore onnisciente
e giudice dei  Padri  della  Chiesa,  si  era  fatto  uomo tra  gli  uomini  ed era  diventato reale,
accessibile e tangibile. L'immagine di Dio era stata umanizzata in una maniera così radicale
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che il mistico non doveva più limitarsi  ad una conoscenza teologica di Cristo,  ma poteva
toccarlo,  abbracciarlo,  baciarlo.  Tale  sovvertimento  radicale  fece  dunque  sì  che  tutto
l’immaginario sensuale ed erotico del quale il  Cantico rappresentava una preziosa miniera
venisse riscoperto e rifunzionalizzato alla luce di questa nuova rinascita religiosa.
Tale immaginario erotico era infatti davanti agli occhi del lettore sin dal suo verso incipitario:
“Lasciami baciarti con i baci della bocca, perché i tuoi seni sono meglio del vino.” (Ct 1, 1)
Fino ad allora una “visione intellettualistica” che faceva capo alle  riflessioni  di  Origene54
aveva interpretato tale bacio alla luce di un’ermeneutica che vi scorgeva la metafora di un
insegnamento divino nascosto. Bernardo, al contrario, lo interpreta come il “dolce movimento
dell'amore (affectus) che la parola e l'anima esprimono l'una all'altra”55, sottolineando che solo
un'anima completamente ubriaca d'amore possa osare di chiedere un tale favore.
L'uso  di  un linguaggio  preso in  prestito  dall'immaginario  profano dell’amore  sensuale,  le
descrizioni  fisiche  della  bellezza  dell'amante,  così  come  le  immagini  del  desiderio  e
dell'incontro,  del  bruciare  e  dell'andare  in  estasi,  dei  baci,  degli  abbracci  e  persino  del
rapporto  sessuale  diventano  in  questa  nuova  ottica  funzionali  alla  rappresentazione  del
rapporto  mistico  tra  Dio  e  l’anima.  Ed  è  sicuramente  grazie  all’inclusione  del  Cantico
all’interno del canone biblico se un tale tipo di misticismo poté attecchire nell’immaginario
collettivo,  sebbene,  come  abbiamo  visto  sempre  alla  luce  di  un  ottica  di  volta  in  volta
diversa.56
All’interno del linguaggio sponsale, che vede Dio e il fedele come le due parti di un rapporto
sancito  da  un’unione  inscindibile,  la  qualità  della  relazione  dell’anima  con  il  suo  sposo,
Cristo,  non è quella di una subordinazione o passività della controparte umana, ma come
un’unione di amore reciproco e totale cedimento l’uno all’altra.
Aspetti  devozionali  tipici  del  matrimonio  mistico  sono  il  dono  dell’anello  alla  “sposa
mistica”,  la provocazione della “ferita di amore” e lo “scambio dei cuori”.57 Quest’ultimo
54 Cfr.: “Origen's intellectualist reading of the kiss of the mouth as a communication of hidden divine teaching
contrasts with Bernard of Clairvaux in the twelfth century who interpreted it as 'the sweet movements of
love [affectus] that the Word and the soul express to each other', stressing that only a soul totally drunk with
love could dare  to  ask such  a  favour.”,  B.  MCGINN,  Mysticism and Sexuality,  in:  “The Way” (1993),
consultabile sul sito http://www.theway.org.uk/back/s077McGinn.pdf, p. 46 (luglio 2016).
55 BERNARDO DI CHIARAVALLE, Sermoni sul Cantico dei Cantici, cit.,7. 2-3.
56 B. MCGINN, Mysticism and Sexuality, cit., p. 47.
57 R. GRÉGOIRE, Il matrimonio mistico, in Il matrimonio nella società altomedievale (Spoleto, 22-28 Aprile
1976), in: “Rivista di archeologia cristiana” LV, 3-4 (1979), pp. 701-794.
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consisterebbe “nella supposta estrazione del cuore del contemplativo e nella sua sostituzione
con il cuore di Cristo o con un altro cuore o con il proprio purificato”58. Per quanto riguarda la
“ferita  d'amore”,  essa  è  “un’azione  divina  che  investe  l’anima  con  forza  e  rapidità,
conferendole con desiderio veemente di Dio, con godimento o con dolore. Si connette a tocchi
d’amore”59. Nella tradizione cattolica essa è nota sotto il nome di “transverberazione” (dal
latino transverberare, ‘trafiggere’) e indica la trafittura del cuore tramite un oggetto affilato.
Della “ferita d’amore” si fa menzione in Ct 5, 7: “Mi han trovato le guardie che perlustrano la
città; / mi han percosso, mi hanno ferito, mi han tolto il mantello / le guardie delle mura.”).
Leggiamo inoltre, nel commento di Bernardo al Cantico:
Saetta anche la Parola di Dio, viva ed efficace, più penetrante di ogni spada a doppio taglio, di cui
parla il Salvatore:  Non sono venuto, dice,  a portare la pace, ma la spada  (Mt 10,34). È anche una
saetta  scelta  l’amore di  Cristo che non solo ferì,  ma  trapassò l’anima di  Maria,  perché nel  petto
verginale non lasciasse vuota nessuna particella, ma amasse con tutto il cuore, con tutta l’anima, con
tutte le forze, e fosse piena di grazia. Ovvero la trapassò per venire fino a noi, e da quella pienezza noi
tutti ricevessimo, e divenisse madre della carità, il cui padre è Dio carità, partorendo e ponendo nel
sole il suo tabernacolo perché si adempisse la Scrittura che dice: Ti ho reso luce delle nazioni, perché
porti  la mia salvezza fino all’estremità della terra  (Is 49,6).  Questo si  è adempiuto per mezzo di
Maria, la quale partorì visibile colui che aveva ricevuto invisibile, non dalla carne, né con la carne. Ed
essa ricevette in tutta se stessa una grande e soave ferita d’amore; io poi mi reputerò felice se ogni
tanto mi sentirò almeno pungere dalla punta di questa spada, affinché, ricevuta una sia pur piccola
ferita d’amore, l’anima mia possa dire:  Sono ferita d’amore  (Cant 2,5). Chi mi darà di essere in tal
modo non solo ferito, ma sconfitto del tutto, fino alla distruzione del colore e del calore di quella che
combatte contro l’anima?60
E ancora:
Chiedi, dunque, come io sappia che il Verbo è presente, non essendo per nulla investigabili le sue vie?
Egli è vivo ed efficace, e appena entrato dentro ha svegliato la mia anima che sonnecchiava; l’ha
smossa, l’ha intenerita e ha ferito il mio cuore, che era duro e come pietra e malsano.61
Al tema dello sposalizio mistico si accompagna nella letteratura femminile un altro tema : è
quello  della  “maternità  mistica”.  Il  desiderio di  diventare  madri  per  donne entrate  spesso
bambine in convento, e al tempo stesso il desiderio e l’aspirazione di sostituirsi alla Madonna
è infatti largamente vissuto dalle mistiche medievali e si concentra soprattutto in due momenti
58 G. POZZI, C. LEONARDI, Scrittrici mistiche italiane, Genova, Marietti, 1988, p. 41.
59 Ivi, p. 792.
60 BERNARDO DI CHIARAVALLE, Sermone XXIX, IV,8.
61 ID., Sermone LXXIV, II,6.
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della  vita  terrena di  Cristo,  ovvero nel  dare la  vita  a  Gesù e  nel  soffrire  il  dolore per  la
crocifissione del Figlio.62
Vivere come Maria  che portò in  seno il  bambino divino,  lo  diede alla  luce,  lo  allattò  ed
accarezzò era diventato per moltissime donne un desiderio, per altre un'esperienza reale. Nei
sogni e nelle visioni esse si sentivano madri del Bambino; spesso nel periodo di Natale lo
portavano fra le braccia, giocavano con lui e lo allattavano, e non mancarono casi in cui tali
esperienze abbiano portato perfino a sintomi di gravidanza isterica.63
Lo sviluppo di queste tematiche che enfatizzavano i momenti della vita terrena di Cristo, dalla
nascita  alla  passione sulla  croce,  va inquadrato  all’interno di  una tendenza  che si  diffuse
intorno al XIII e al XIV secolo, non solo sul piano della scrittura religiosa, ma anche su quello
della rappresentazione plastica e pittorica. Tra le più popolari rappresentazioni di Cristo vi
erano non solo ritratti del Bambino Gesù e di Maria, ma anche immagini del Cristo sofferente
sulla croce. Queste immagini enfatizzavano l’umanità di Cristo e diventavano per il fedele
non solo un’icona di venerazione, ma anche un esempio da seguire. È noto infatti come non
solo pratiche devozionali, ascetiche e contemplative, ma anche l’imposizione di vere e proprie
pene  corporali  e  dure  fustigazioni  accompagnassero  la  preghiera  nella  vita  quotidiana  di
religiose e religiosi.
Analizzeremo nei prossimi paragrafi le modalità attraverso le quali tematiche e topoi dei quali
abbiamo fatto menzione nelle pagine precedenti vengano sviluppati nelle  Offenbarungen di
Margaretha Ebner.
62 “In tutti gli ordini mendicanti dei secoli XIII e XIV si è voluto attribuire a Maria un ruolo di primo piano
nella vita spirituale. L’impegno di imitare la sua vita torna in numerosi scritti, perché Dio l’ha scelta come
mediatrice, e, rendendola madre di suo Figlio, l’ha resa anche nostra Madre.”, cfr.  GIOVANNA DELLA
CROCE, Il genio femminile,cit., p. 108.
63 Ne  troviamo testimonianza  nei  testi  di  numerose  mistiche:  non  solo  in  Margaretha  Ebner,  ma anch  in
Christine Ebner (che nonostante l’omonimia non intratteneva con la suora di Medigen alcuna relazione di
parentela), in Agnes Blannbekin e in Dorothea von Montau, solo per citarne qualcuna.
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II. 5  Il rapporto con la sofferenza e la malattia nella Passionsmystik
Chi vuole essere mio discepolo rinneghi se stesso, 
prenda ogni giorno su di sé la sua croce,e mi segua. (Lc 9, 23)
Quello  della  sofferenza  è  da  sempre  un  tema  molto  diffuso  all'interno  della  tradizione
religiosa e tuttavia la percezione del valore e del significato che esso ha assunto all’interno
della devozione cristiana è cambiato molto nel corso del tempo. Nella Chiesa dei primi secoli,
ad esempio, i martiri, e dunque coloro che sperimentavano grandi patimenti e torture pur di
non rinnegare la propria fede64, erano, proprio in virtù di tale sofferenza, figure religiose molto
rispettate; tuttavia i racconti delle tribolazioni dei martiri non si focalizzavano specificamente
sul  dolore  fisico,  ma  evidenziavano  piuttosto  la  noncuranza  del  dolore  e  la  completa
concentrazione sulla riflessione sul mondo avvenire: in tal modo venivano evocati un senso di
grandezza e di determinazione che risiedeva proprio nel rendere tale sofferenza, agli occhi del
devoto, impotente da un punto di vista prettamente fisico e glorificante in quanto mezzo di
raggiungimento di santità.
Nella Bibbia, soprattutto nell’Antico Testamento, l’origine del dolore viene attribuita all’uomo
ed esso viene collegato con il concetto di peccato e di peccato originale in particolare: la
sofferenza, le malattie, la fatica e la morte sono la conseguenza di quella ribellione a Dio di
cui si sono resi colpevoli i progenitori con il loro peccato e sono il mezzo attraverso il quale il
cristiano può espiare le proprie colpe. 
Leggiamo in Gn 3, 17-19:
maledetto sia il suolo per causa tua!
Con dolore ne trarrai il cibo
per tutti i giorni della tua vita.
Spine e cardi produrrà per te
e mangerai l'erba campestre.
Con il sudore del tuo volto mangerai il pane;
finché tornerai alla terra,
perché da essa sei stato tratto:
polvere tu sei e in polvere tornerai!
64 La parola  màrtire deriva dal  latino  màrtyrem,  prestito  della  parola greca  martyr  che significava ‘essere
testimone’ e indicava una condizione di sofferenza fisica subita con lo scopo di difendere la propria fede in
Cristo o di difendere la vita di altri cristiani. 
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Il  Libro di Giobbe, che è in assoluto il libro dell’Antico Testamento nel quale il tema della
sofferenza e della sopportazione del dolore viene sviluppato maggiormente, presenta la vita
esemplare di un uomo che soffre inspiegabilmente e che, tramite la sua sofferenza, delinea
simbolicamente un cammino ideale.  Nei  Libri sapienziali ci  sono tuttavia altri tentativi  di
spiegazione che consistono sostanzialmente nello stabilire una relazione di causa ed effetto tra
il dolore e la debolezza intrinseca all’esistenza umana: questa costituisce un limite che l’uomo
deve accettare, poiché elemento inalienabile della sua vita ed emblema della sua finitezza.
Un cambiamento di paradigma importante avviene nel momento in  cui il  dolore,  non più
simbolo di  una maledizione divina,  diventa al  contrario il  segno della  sua benedizione:  il
dolore purifica  l’uomo dal  male  e,  lungi  dall’essere  espressione  di  una  condanna di  Dio,
rappresenta l’unica vera sorgente di salvezza.
Leggiamo in Qo 7, 2-4:
È meglio andare in una casa in pianto
che andare in una casa in festa;
perché quella è la fine d'ogni uomo
e chi vive ci rifletterà.
È preferibile la mestizia al riso,
perché sotto un triste aspetto il cuore è felice.
Il cuore dei saggi è in una casa in lutto
e il cuore degli stolti in una casa in festa.
E ancora in Is 53, 10-12:
Ma al Signore è piaciuto prostrarlo con dolori. 
Quando offrirà se stesso in espiazione, 
vedrà una discendenza, vivrà a lungo, 
si compirà per mezzo suo la volontà del Signore. 
Dopo il suo intimo tormento vedrà la luce
e si sazierà della sua conoscenza;
il giusto mio servo giustificherà molti,
egli si addosserà la loro iniquità. 
Perciò io gli darò in premio le moltitudini,
dei potenti egli farà bottino,
perché ha consegnato se stesso alla morte
ed è stato annoverato fra gli empi,
mentre egli portava il peccato di molti
e intercedeva per i peccatori.
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Nel  Nuovo  Testamento  la  sofferenza  come  mezzo  di  purificazione  e  redenzione  viene
incarnata da Gesù con la sua Passione e ogni fedele cristiano ne diventa non solo spettatore,
bensì compartecipe. Scrive simbolicamente Paolo nella sua Lettera ai Colossesi 1, 24: “Sono
lieto delle sofferenze che sopporto per voi e completo nella mia carne quello che manca ai
patimenti di Cristo, a favore del suo corpo che è la Chiesa”65.
Il rapporto di intimità con il Signore, così vivo e forte nella devozione, viene marcato nel
segno del patimento, unica vera fonte di piacere e di consolazione.
Nella  Bibbia  questa  tematica  è  dunque presente  in  tutte  le  sue  possibili  interpretazioni  e
simbologie: dal collegamento tra sofferenza e peccato a quello di dolore come terapia e come
insegnamento pedagogico, fino alla sua accettazione più estrema in quanto valore supremo del
rapporto con Dio e del patto di alleanza tra lui e il fedele.
Agostino di Ippona, che molto si è occupato del concetto della sofferenza – soprattutto in
collegamento ai temi del male e libero arbitrio66 –, scrive nel De patientia: “Nessuno accetta
volontariamente  di  sopportare  il  dolore  se  non  per  qualcosa  che  procura  piacere.”67 Tale
accettazione  del  patimento  sarebbe  dunque  la  chiave  di  accesso  al  bene  supremo  e  alla
salvezza eterna e solo nella subordinazione dell’uomo alla sofferenza risiederebbe la fonte del
vero piacere.
Per  Tommaso  d’Aquino  il  dolore,  in  quanto  espressione  del  male,  è  una  tematica  molto
importante poiché può costituire un argomento contro l’esistenza di Dio: al suo studio il frate
domenicano dedica ben cinque questioni della Summa Theologiae (35-39) che ne esplorano la
natura, le cause, gli effetti, i rimedi e la moralità68. Una delle distinzioni operate da Tommaso
è ad esempio quella tra dolori interni e dolori esterni: i primi sono più acuti dei secondi e in
virtù di ciò spesso si affronta volontariamente il  dolore esterno per evitare quello interno.
L’analisi psicologica e filosofica del fenomeno del male viene completata da San Tommaso
nella Tertia Pars nelle questioni dedicate allo studio della Passione di Cristo. Riflettendo sul
mistero della Passione, il problema del dolore acquista un significato del tutto nuovo; la croce,
sulla quale Cristo si carica dell’enorme peso delle sofferenze e dei peccati dell’umanità, ha
una duplice funzione soteriologica e pedagogica: soteriologica in quanto libera l’umanità da
quel male infinito di cui si era resa colpevole col peccato originale e al  quale non aveva
65 Cfr.  Lam 1, 12: “Voi tutti che passate per la via,/ considerate e osservate/ se c'è un dolore simile al mio
dolore.”
66 Notissima, a riguardo, la disputa contro Pelagio sulla dottrina del peccato originale.
67 Cfr. AUGUSTINUS, De patientia, 4.4, a cura di N. CIPRINAI e V. TARULLI, Roma, 2001, p. 682.
68 Dizionario enciclopedico del pensiero di San Tommaso d’Aquino, a cura di B. MONDIN, PDUL Edizioni
Studio Domenicano, Bologna, 1991, p. 201.
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nessuna possibilità  di  riparare,  e  pedagogica in  quanto mostra  a  tutti  coloro che soffrono
perché e in che modo si deve soffrire.69 Scrive Tommaso: 
Fu cosa convenientissima che Cristo subisse la morte di croce. Primo, per offrire un esempio di virtù.
Scrive infatti S. Agostino: "La sapienza di Dio si è umanata per darci l'esempio che ci spinga a vivere
rettamente. (...) Perciò, affinché nessun genere di morte spaventasse l'uomo che vive rettamente, fu
opportuno  dimostrarlo  con  la  croce  di  Cristo:  poiché  tra  tutti  i  generi  di  morte  nessuno era  più
esecrabile e terribile."70
Nell’Antichità e nel Medioevo il termine malattia (in latino  morbus, aegritudo, infirmitas)
identificava  ciò  che  oggi  costituisce  piuttosto  un  sintomo  o  un  insieme  di  sintomi.  Un
problema classico della scolastica medievale fu, ad esempio,  cercare di comprendere se il
dolore costituisse in se stesso una malattia. Nell’Alto Medioevo i testi che si occupavano di
patologia si limitavano per lo più ad un’enumerazione di sintomi e rimedi, senza che vi fosse,
in realtà, una riflessione profonda sulle cause che avevano scatenato la malattia, le quali si
riducevano per lo più ad una spiegazione umorale  e cioè alla sovrabbondanza di uno dei
quattro umori.71
Nonostante i progressi nell’ambito della medicina laica avessero iniziato a poco a poco ad
imporsi,  credenze  religiose  e  superstizioni  continuavano dunque a  costituire  la  base  sulla
quale gli uomini giudicavano il rapporto tra vita umana e sofferenza. In un’epoca come quella
medioevale,  che  aveva  recepito  in  maniera  dottrinale  quanto  era  stato  tramandato  dalla
tradizione teologica e dai Padri della Chiesa, il concetto di malattia era ancora profondamente
ancorato a quello di male e di colpa e rappresentava, nella riflessione degli autori cristiani,
una metafora del peccato e perfino dell’eresia, tanto che non di rado si cercò di stabilire una
precisa corrispondenza tra i diversi tipi di peccato e di malattia.72
Tuttavia, allo stesso tempo, l’accettazione della sofferenza fisica del singolo devoto veniva
collegata  a  quella  di  Cristo  sul  patibolo  e  per  questo  veniva  considerata  una  fonte  di
redenzione.73 La percezione della sofferenza imitativa era teologicamente basata su un'esegesi
della  Scrittura che tendeva a considerare la Passione di Gesù come la chiave di lettura del
69 Ivi, p. 202.
70 TOMMASO D’AQUINO, Summa Theologiae,  Tertia Pars, Edizioni Studio Domenicano, 1997, Questione
46, Articolo 4.
71 Ancora nel XVII secolo, in alcuni paesi europei, la teoria umorale era così accreditata che per la cura di
molti pazienti venivano adottate le metodologie risalenti al medico greco Ippocrate volte a fare bilanciare la
presenza dei quattro umori nel corpo.
72 L’esplosione della peste nera nel 1348 in particolar modo aveva reintrodotto l’idea di patimento e malattia
come forme del castigo divino.
73 Dizionario Enciclopedico del Medioevo, a cura di A. VAUCHEZ, ed. italiana a cura di C. LEONARDI, Città
Nuova Editrice, Roma, 1988, Vol. 2, pp. 1109-1110.
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Nuovo Testamento. L'idea centrale di questa interpretazione risiedeva nella convinzione che
nell'imitazione di Cristo il fedele potesse ritrovare il seme di una trasformazione personale.
L’ideale dell’accoglimento del dolore come elemento necessario e inalienabile del processo di
purificazione spirituale si ritrovava d’altra parte nei numerosi passaggi biblici che i mistici
medievali leggevano quotidianamente74. Tutto ciò fece sì che si sviluppasse nel Medioevo una
tipologia  devozionale  particolare che  trovava nell'esternazione  fisica,  spesso  estrema,  una
nuova modalità di espressione75. Si registrò nel tardo Medioevo una crescita importante della
sensibilità religiosa che arrivava fino ad una sorta di sovreccitazione patologica e al frequente
ricorso alla tortura fisica: questa era sempre di più un mezzo attraverso il quale potenziare la
propria fede nel divino ed assumeva in quanto tale un posto di rilievo all’interno della società;
non era vista infatti semplicemente come una forma di punizione fine a se stessa, ma come un
vero e proprio rituale al quale il devoto doveva sottomettersi al fine di esprimere la propria
vicinanza al Cristo sofferente.
I  fedeli  cristiani  del  tardo  Medioevo  davano  inoltre  straordinaria  importanza  al  corpo  di
Cristo.  L’ostia  sacra  veniva  venerata  come una  vera  e  propria  reliquia  e  frequente  fu  la
registrazione di miracoli nei quali essa si trasformava, nella bocca di colui che la riceveva,
nella  vera  carne  di  Cristo.76 La  concentrazione  sull'eucarestia  e  sul  Cristo  sofferente
caratteristica del XIII e XIV secolo non trovava la sua ragion d’essere esclusivamente nel
senso del sacrificio che è reso necessario al credente per colmare l'enorme divario tra lui nel
suo peccato  e  Dio  nella  sua  gloria,  e  dunque  per  espiare  tale  peccato,  ma  rappresentava
soprattutto  l’identificazione  con  Cristo.77 Il  devoto  durante  il  suo  processo  di  mimesi
diventava attraverso la grazia che Dio concedeva ciò che Cristo è per natura. Ovunque, nei
testi mistici quali quelli di Gertrude von Hefta, Mechthild von Magdeburg, Angela da Foligno,
Meister Eckhart,  solo per nominarne alcuni, i  confini tra Dio e l'umanità si rompevano, il
divino e l’umano si fondevano e la distinzione tra questi due ordini di essere si dissolve. Nella
74 Cfr. “Perciò, oracolo del Signore,/ Dio degli eserciti,/ il Potente di Israele:/ "Ah, esigerò soddisfazioni dai
miei avversari,/ mi vendicherò dei miei nemici./ Stenderò la mano su di te,/ purificherò nel crogiolo le tue
scorie,/ eliminerò da te tutto il piombo./ Renderò i tuoi giudici come una volta,/ i tuoi consiglieri come al
principio./ Dopo, sarai chiamata città della giustizia,/  città fedele.” (Is 1, 24-26)
75 Si pensi allo sviluppo del movimento cattolico dei flagellanti che utilizzava una forma di penitenza pubblica,
la  flagellazione  appunto,  che  veniva  impiegata  da  diversi  ordini  religiosi,  tra  i  quali  ad  esempio  i
Francescani. Essa non era semplicemente una pratica di  devozione religiosa fine a se stessa,  ma veniva
spesso considerata da coloro che la praticavano un mezzo attraverso il  quale ottenere da Dio la fine di
catastrofi, guerre o epidemie. I primi flagellanti sorsero in Italia intorno alla seconda metà del XIII secolo,
ma ben presto il movimento si diffuse nel resto dell’Europa.
76 Cfr. C. W. BYNUM, Fragmentation and Redemption. Essays on Gender and the Human Body in Medieval
Religion, Zone Books, New York, 1991, p. 185.
77 Tanto l'identificazione con l'umanità di Cristo, così celebrata dai predicatori e dagli scrittori devozionali del
tardo Medioevo, quanto l'enfasi teologica crescente sull’incarnazione rappresentavano inoltre una risposta
alle maggiori eresie che nascevano e si sviluppavano in quei secoli.
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imitatio la comprensione del divino avveniva attraverso l'esperire, attraverso i sensi, attraverso
l’intero spettro delle sensazioni fisiche.
A tale esperienza del dolore caratterizzata dall’ascetismo penitenziale e dall’autolesionismo si
legava inoltre una tipologia di misticismo che si manifestava attraverso fenomeni che non era
possibile  spiegare  ricorrendo  alle  leggi  naturali,  quali  stati  di  trance  e  levitazione,  sogni
visionari  o  audizioni.78 Questi  ultimi  erano  così  ricorrenti  nella  religiosità  delle  mulieres
sanctae che la reputazione di santità delle donne si fondava proprio sulle loro relazioni con il
soprannaturale, spesso interpretate alla luce di un rapporto estatico amoroso con lo Sposo
celeste.79
Il  predicatore e  scrittore  francese Giacomo da Vitry (1170 -  Roma,  1240),  biografo della
beghina  Maria  d’Oignies  (Nivelles,  1177  -  Oignies,  23  giugno  1213),  descrive  le  donne
mistiche e la loro particolare devozione attraverso tali parole:
Anche fra i gigli nel giardino del Signore, in diversi luoghi hai scorto numerose schiere di vergini
sante, rallegrandoti perché hanno preferito Cristo ai piaceri della carne (…) e anche sante matrone che
servivano Dio, le quali così come un tempo avevano cercato piacere nella carne ai loro mariti, allo
stesso modo miravano ora a piacere ancor di più, nello spirito, allo Sposo celeste (…) Hai visto anche
donne che s’innalzavano a  Dio in  preda a  un amore  così  singolare  e  meraviglioso che le  faceva
ammalare, quasi non consentendo loro, per molti anni, di alzarsi dal letto. l’unica causa della loro
infermità era Lui, per la cui brama le loro anime si consumavano, dolcemente riposando nel Signore
(…). In cuor loro esclamavano (anche se tacendo potevano tentare di dissimularlo): “Sostenetemi con
focacce  d’uva  passa,  rinfrancatemi  con  pochi,  perché  io  sono  malata  d’amore”.  A  una  loro,
prodigiosamente,  le  guance  smagrirono  a  vista  d’occhio,  quasi  la  sua  anima  si  sciogliesse  per
l’intensità dell’amore (…) Ma altre venivano strappate a se stesse in una tale ebbrezza religiosa che
rimanevano pressoché tutto il giorno in quella santa immobilità.80
Tra il 1200 ed il 1500 la spiritualità femminile diventa dunque sempre più somatizzata. Scrive
Caroline Walker Bynum:
Comparata  a  quella  di  altri  periodi  della  storia  cristiana  nonché  ad  altre  religioni  del  mondo,  la
spiritualità medievale - specialmente quella femminile – era particolarmente legata al corpo; questo
avveniva non solo perché convinzioni medievali operavano un’associazione tra l’elemento femminile
e quello carnale, ma anche perché la teologia e la filosofia consideravano l’essere umano tanto nella
sua componente corporale quanto in quella spirituale.81
78 P. DINZELBACHER, Santa o Strega? Donne e devianza religiosa tra Medioevo ed Età moderna, trad. it. di
P. Massardo, ECGI, Genova, 1999, passim.
79 D. WEINSTEIN/R. - M. BELL,  Saints and Society: The Two Worlds of Western Christendom, 100-1700,
University of Chicago Press, Chicago, 1982, pp. 220-38; A. VAUCHEZ, La santità nel Medioevo, il Mulino,
Bologna, 1989, pp. 169-181.
80 JACQUES DE VITRY, Vita B. Mariae Oigniacensis, in “Acta Sanctorum”, 23 Giugno, vol. V, p. 547.
81 (“Compared to other periods of Christian history and other world religions, medieval spirituality – especially
female spirituality – was peculiarly bodily; this was so not only because medieval assumptions associated
female with flesh but also because theology and natural philosophy saw persons as, in some real sense,
32
Espressioni  religiose  nelle  quali  la  corporalità  rappresentava  una  via  di  accesso  al  sacro
crebbero in frequenza a partire dal XII secolo e furono caratteristiche sia di donne che di
uomini,  sebbene le  testimonianze giunte a noi  di  casi  di  “manipolazione corporale” siano
quasi  esclusivamente  femminili.  Crisi  catatoniche  e  altre  forme  di  rigidità  corporale,
trasformazioni  fisiche  miracolose  come  ad  esempio  l’ingrossamento  di  parti  del  corpo,
rigonfiamenti, epistassi estatiche, così come l’incapacità di mangiare qualsiasi altra cosa che
non fosse l’ostia consacrata, sfociata talvolta nell’inedia (fenomeno che Rudolph Bell chiama
“santa anoressia”82), sono rare se rapportate alle figure religiose maschili e al contrario molto
comuni nelle  Vitae scritte dalle donne nei secoli XIII e XIV.83 Tra le altre manifestazioni di
questo  straordinario  rapporto  con  il  divino,  l’apparizione  delle  stimmate84 e  la  cosiddetta
lactatio divina, la lattazione miracolosa (che spesso costituiva uno dei sintomi della cosiddetta
“gravidanza mistica”), insieme ad altre tipologie di sante essudazioni, in particolare quelle di
olio profumato che si verificavano dopo la morte85.
Questi nuovi fenomeni che caratterizzavano la religiosità, affondano le proprie radici, come
già accennato in precedenza, in quel forte spostamento nella prassi religiosa, che si registra a
bodily as well as soul.”). Cfr. C. W. BYNUM, Fragmentation and Redemption…, cit., p. 183.
82 Cfr. R BELL (a cura di),  La santa anoressia: digiuno e misticismo dal Medioevo a oggi, trad. it. di Anna
Casini Paszkowski, Laterza, Bari, 1985.
83 In uno studio sul rapporto delle donne religiose medievali con il digiuno e il cibo, Caroline Walker Bynum
ha indicato nella differenza tra i sessi il  fattore fondamentale - più di  quello storico-temporale o socio-
economico -  che contribuì a modellare le diverse tipologie devozionali. Tuttavia anche all’interno della
devozione religiosa femminile è possibile rilevare delle differenze. Così, per esempio, la storiografia recente
suggerisce  l’esistenza  di  una  distinzione  di  tipo  geografico:  autori  quali  Weinstein,  Bell,  Vauchez  e
Kiechkhefer concordano nel ritenere che le sante dell’Europa settentrionale fossero più aristocratiche e più
contemplative,  più frequentemente suore o claustrali, più portate a una santità radicata nel  ritiro e nella
preghiera; nel Sud dell’Europa, invece, e in particolare in Italia, le sante tendevano a essere di estrazione
urbana,  ad  appartenere  al  ceto  medio  e  a  dedicarsi  più  attivamente  alle  opere  caritative.  Le  comunità
mistiche appaiono inoltre più diffuse in Renania, dove più suore condivisero visioni identiche o simili; il
servizio caritativo, in particolare le cure ai poveri e agli infermi, trovò invece larga diffusione tra le donne
italiane affiliate agli ordini domenicani e francescani. Cfr. C. WALKER BYNUM,  Sacro Convivio Sacro
Digiuno.  Il  significato  religioso  del  cibo  per  le  donne  del  Medioevo,  trad.  it.  di  Sandro  Lombardini,
Feltrinelli, Milano, 2001, p. 40.
84 Un gran numero di donne in epoca medievale sostiene di averle avute, mentre le uniche due figure maschili 
nella storia ad avere avuto visibilmente tutte e cinque le stigmate sono state San Francesco e Padre Pio. Cfr. 
C. W. BYNUM, Fragmentation and Redemption…, cit., p. 187.
85 Nei Sermoni sul Cantico dei Cantico San Bernardo dedica ampio spazio all’immagine della lactatio Mariae,
ovvero alla miracolosa esperienza dell’essere allattati dal latte della Vergine, dove il latte viene visto come
un complemento dell’acqua e del sangue sgorgato dal costato di Cristo. Il tema della  lactatio, tipico della
mistica affettiva, è spesso collegato a quello dell’allattamento al seno divino e all’enfasi posta sull’aspetto
materno della presenza di Dio. Ne troviamo per esempio traccia nelle meditazioni della mistica francese
Marguerite d'Oingt, la quale si rivolge a Dio come ad una madre che crea la vita. La croce di Cristo è simile
alla tavola del parto e il dolore di Gesù sulla croce è lo stesso dolore di una madre: “La madre che mi portò
in grembo soffrì fortemente, nel darmi alla luce, per un giorno o per una notte, ma tu, bel dolce Signore, per
me sei stato tormentato non una notte o un giorno soltanto ma per più di trent'anni […]; quanto amaramente
hai patito a causa mia per tutta la vita! E allorché giunse il momento del parto, il tuo travaglio fu tanto
doloroso che il tuo santo sudore divenne come gocce di sangue che scorrevano per tutto il tuo corpo fino a
terra.” Cfr. MARGHERITA D’OINGT, Scritti spirituali, Cinisello Balsamo, 1997, Meditazione I, 33, p. 59.
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partire  dal  XII  secolo,  da un’enfasi  sul  Cristo glorificato  ad una crescente  focalizzazione
sull'umanità di Gesù. Il cristiano comincia a vedere sempre di più Dio come simile a se stesso,
a  lui  corrispondente,  a  lui  accessibile.  L'umanizzazione  dell'immagine  di  Dio  significò  il
mutamento da  rex tremendae maiestatis, quindi Dio come essere lontano e inarrivabile per
l'uomo piccolo e insignificante, a deus homo. In particolare a partire dal XIV secolo il centro
intorno al quale ruota la devozione religiosa è l’immagine del Gesù sofferente: un crescente
numero  di  testi  teologici  cominciarono  a  riflettere  sulla  natura  e  sugli  effetti  della  santa
crocifissione e, tanto in pittura quanto in scultura, rappresentazioni del Cristo in agonia sulla
croce rimpiazzarono il maestoso Figlio di Dio della resurrezione e del giudizio universale.
Allo  stesso  tempo  i  drammi  liturgici  si  concentrarono  sulla  ricostruzione  dei  giorni  che
precedevano la morte di Cristo, sulla sua Passione e sulla sua morte. Inoltre intorno al volgere
del  XIV secolo emerse una nuova forma di  rappresentazione religiosa,  la  pietà,  crebbe il
fascino  verso  le  reliquie  della  sofferenza  di  Cristo  e  le  rappresentazioni  artistiche  degli
strumenti della sua crocifissione si moltiplicarono. Una delle più popolari rappresentazioni di
Cristo divenne inoltre il ritratto del Bambino Gesù e di Maria: tale rappresentazione era volta
ad enfatizzare l'umanità di Gesù all'inizio della sua missione terrena. Per i mistici medioevali
l'incarnazione rappresentava l'amore di Dio per l'umanità, e l'immagine del Cristo sofferente e
gli  eventi  narrati  nei  Vangeli,  dall'arresto  alla  crocifissione,  erano  il  simbolo  dell’amore
incommensurabile di Dio nei confronti dell'umanità. Se però l'infanzia di Cristo rappresentava
simbolicamente il gradino iniziale di questo cammino ideale, l’immagine del Dio incarnato
sulla Croce offriva ai fedeli qualcosa di più vicino a loro, un uomo che, esattamente come
loro, soffriva: Cristo pativa non solo per i cristiani ma anche, e soprattutto, con i cristiani.86
Per le scrittrici mistiche delle quali è giunta a noi testimonianza, la sofferenza di Gesù, nella
sua valenza di vera e propria offerta all’umanità, diventò la chiave di volta per ricercare un
contatto  reale  con  la  divinità.  Nei  loro  testi  l’imitazione  di  Cristo  rendeva  possibile  il
congiungimento con Dio e attraverso la sofferenza esse potevano gioire del suo più profondo
amore; in alcuni casi furono esse stesse a sperimentare una sorta di “divinizzazione”, poiché
questa  compartecipazione  alla  sofferenza  del  Cristo  investiva  spesso  tali  donne  del  reale
potere di insegnare e guarire come Cristo stesso fece. Le sante donne visionarie del Medioevo
soffrirono fisicamente87 e tale dolore divenne una parte fondamentale del loro cammino di
86 Cfr.  U. Wiethaus, Maps of flesh and lights: the religious experience of medieval women mystics, Syracuse
University, Syracuse , 1993, passim.
87 Gli stati di malattia e dolore fisico sono sicuramente da ascrivere alla durezza della vita claustrale e alle
pratiche devozionali, ascetiche e contemplative, che includevano spesso digiuni estenuanti che alla lunga
debilitavano il fisico e la mente delle conventuali. Non bisogna inoltre dimenticare che la maggior parte di
queste donne iniziava a sottoporsi a tali pratiche di devozione estrema in giovanissima età.
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fede  e  della  loro  chiamata  divina.  Le  sofferenze  e  le  visioni  che  accompagnavano  vite
esemplarmente  virtuose  e  caste  fornirono  la  misura  dell’autorevolezza  e  della  notorietà
spirituale delle religiose presso i fedeli.
La suora italiana Angela da Foligno, che si lasciò quasi morire di fame in segno della sua
sottomissione a Cristo, scrive nel suo Memoriale:
La fedele raccontò che una volta, in Quaresima, le sembrava d’essere molto arida e pregò Dio di darle
qualcosa di sé, dal momento che era priva di ogni bene. Allora le furono aperti gli occhi dell’anima e
contemplò  l’Amore  che  veniva  pian  piano verso  di  lei.  Vide  l’inizio,  non la  fine;  era  una  realtà
continua, e lei non sapeva indicarne il colore. Subito, quando le arrivò vicino, le sembrò di vedere
chiaramente con gli occhi dell’anima, più di quanto si possa con quelli del corpo, che produceva nella
sua direzione la forma di una falce. Non si trattò di una forma misurabile, ma fu come quella di una
falce, perché l’Amore si ritrasse, senza comunicarsi nella stessa misura in cui si era dato a conoscere e
in cui lei lo comprese. Per questo la fece languire di più. Non fu una forma misurabile o sensibile,
perché ebbe luogo nell’intelletto, secondo l’ineffabilità della grazia divina. Dopo queste cose, fu subito
riempita d’amore e d’inestimabile sazietà, che, sebbene appagasse, generava una grandissima fame,
tanto  inestimabile  che  allora  tutte  le  membra  si  scompaginarono.  L’anima  languì  e  desiderò
raggiungere Dio e non volle sentire né vedere alcuna creatura. Non parlò all’esterno – del resto non
sapeva cosa dire – ma dentro di sé, gridando a Dio di non farla languire con una morte così grande,
perché considerava come morte la vita.  Per questo prima invocò la beata Vergine e poi implorò e
supplicò tutti gli apostoli di andare con lei, genuflettersi e chiedere all’Altissimo di non farle patire la
morte, cioè questa vita, ma di farle raggiungere Colui che sperimentava. Ugualmente supplicò il beato
Francesco e gli evangelisti e gridò. La fedele in quell’occasione disse parecchie altre cose.88
Quella della Passione di Cristo è un’immagine che ricorre ossessivamente nell’opera della
suora italiana: il Crocifisso le appare costantemente nelle sue visioni e dalla croce Gesù le
mostra i  colpi della frusta sul corpo e i chiodi che trapassano la sua carne e la invita ad
avvicinarsi alle sue piaghe e a bere il sangue che sgorga fresco dalle ferite:
Contemplando il crocifisso con gli occhi del corpo, l’anima fu all’improvviso accesa da un solo amore,
e tutte le membra del corpo lo sentivano con smisurata letizia. E vedevo e sentivo che Cristo dentro di
me abbracciava l’anima con quel braccio con cui fu crocifisso; e questo accadde in quel momento o
poco dopo89.
Anche  la  malattia  come  simbolo  di  santità  era  un  fenomeno  che  riguardava  quasi
esclusivamente le donne. Spesso la malattia, piuttosto che un problema da risolvere, veniva
vista come una condizione da sopportare. Per alcune di queste mistiche, come ad esempio
Caterina da Siena, l’offerta della cura era addirittura considerata una tentazione del diavolo.
88 Cfr. ANGELA DA FOLIGNO,  L’esperienza di Dio amore: Il libro, traduzione, introduzione e note di S.
Aliquò, Città Nuova, Roma, 1972, p. 116.
89 Ivi, p. 106.
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Alcune visionarie - Giuliana di Norwich, Dorotea von Montau o Gertrud von Hefta solo per
citarne alcune - pregavano affinché Dio mandasse loro delle malattie e fecero della sofferenza
fisica  e  mentale  un’opportunità  per  la  loro  salvezza  loro  e  per  quella  degli  altri90.  Tale
tendenza  a  somatizzare  l’esperienza  religiosa  e  dare  significato  positivo  ad  avvenimenti
corporali  trovava  riscontro  nelle  modalità  espressive  attraverso  le  quali  le  pie  donne
registravano tali esperienze nei loro scritti ed era alla base di una importante differenziazione
tra la tipologia di scrittura da esse utilizzata e quella utilizzata dalla controparte maschile.
Infatti, sebbene anche i religiosi usassero nei loro scritti un linguaggio estremamente fisico
per  parlare  di  incontri  con  Dio  attraverso  l’uso  di  loci  classici  tipici  -  come  quello  del
mangiare  Dio  o  dell’essere  mangiati  da  lui  che  ritroviamo ad  esempio  nei  Sermones sul
Cantico  dei  Cantici di  Bernardo di  Chiaravalle91 o  in  quelli  di  di  Johannes  Tauler  per  il
Corpus Christi -, le due tipologie di scrittura restano per molti versi distinte. Scrive la Bynum:
Ma la  scrittura  degli  uomini  spesso  manca  dell’immediatezza  di  quella  femminile;  la  voce  degli
uomini  è  impersonale.  È  interessante  notare  che,  nonostante  il  loro  immaginario  sia  eccessivo  e
sorprendente, gli uomini scrivono dell’esperienza mistica, dando una descrizione generale che possa
essere usata come teoria o parametro di giudizio, a differenza delle donne che scrivono della propria
esperienza mistica, parlando direttamente di qualcosa che è accaduta a loro e solo a loro.92
Le donne parlano regolarmente di assaporare Dio, baciarlo profondamente, entrare nel suo
cuore o nelle sue viscere, essere ricoperte del suo sangue:
Infatti nei libri di  Rivelazione delle donne, che sono un genere letterario nuovo nel XIV secolo, il
punto non è fornire prova che una donna o un gruppo di esse abbia ricevuto dei doni carismatici,
quanto  comunicare  e  condividere  una  tipologia  di  pietà  nella  quale  siano  centrali  le  esperienze
somatico-spirituali.  I  libri  devozionali  del  tardo Medioevo, specialmente quelli  composti  da suore,
spesso offrono immagini di estasi e sofferenza e di imitatio Christi, non come illustrazioni testuali, ma
come incentivo e riflessione sui piaceri spirituali.93
90 Ivi, p. 189.
91 Cfr. Sermone III, I.1: “Infatti, non uno qualsiasi può sinceramente dire questo, ma colui solo che almeno una
volta ha ricevuto questo bacio spirituale dalla bocca di Cristo, questi sollecita e ripete volentieri questa sua
esperienza. Io penso che nessuno possa sapere che cosa sia questo bacio se non colui che lo riceve. È infatti
una manna nascosta, e solo chi ne mangia ne avrà ancora fame. È una fonte sigillata, a cui non comunica un
estraneo; ma solamente chi ne beve ne avrà ancora sete.”
92 (“But men’s writing often lacks the immediacy of women’s; the male voice is impersonal. It is striking to
note that,  however fulsome or startling their imagery,  men write of “the mystical  experience”, giving a
general  description  that  may be  used  as  a  theory or  yardstick,  whereas  women write  of  “my mystical
experience” speaking directly of something that may have occurred to them alone.”) Cfr. C. W. BYNUM,
Fragmentation and Redemption…, cit., p. 190.
93 (“Indeed, in the books of women’s Revelations, which are really a new literary genre by the fourteenth
century, the point is not to provide proof that one woman or a group of women received charismatic gifts, so
much  as  to  communicate  and  share  a  piety  in  which  spiritual-  somatic  experiences  lie  at  the  center.
Devotional books from the later Middle Ages,  especially those composed for nuns, offer pictures of the
ecstasy and the suffering of imitatio Christi, not as illustrations of texts, but as inducements and reflections
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Nell’opera di Mechthild von Magdeburg, ad esempio, la sofferenza di Cristo rappresentò un
aspetto molto centrale e allo stesso tempo lo fu anche il profondo bisogno di soffrire con lui
attraverso la solitudine, la malattia e la persecuzione. La sofferenza con la quale ognuno di noi
deve identificarsi fu per Mechthild non tanto la fustigazione della carne (sebbene lei stessa
usasse la tecnica della flagellazione, una pratica ripresa dai domenicani, che la influenzarono
fortemente94),  ma  tanto  più  lo  stare  da  soli,  perseguitati,  falsamente  accusati,  incompresi,
isolati e privi del conforto spirituale e anche dai sacramenti.
Un’eccezione “maschile” degna di nota è sicuramente la Vita di Heinrich Seuse che viene a
tutt’oggi  considerata  la  prima autobiografia  in  lingua tedesca e  nella  quale  grande spazio
viene riservato alla devozione di Cristo.95 Nel testo quest’ultimo si riferiva al giovane frate
domenicano  con  le  seguenti  parole:  “Du  můst  den  durpruch  nemen  dur  min  gelitnen
menscheit,  solt  du warlich  komen zů  miner  blossen  gotheit”.96 E  nel Libretto  dell’eterna
Sapienza la divinità annunciava al suo servo: 
Es mag nieman komen zu gotlicher  hochheit  noch ze ungewonlicher  suzikeit,  er  werde denn vor
gezogen dur das bilde miner menschlichen bitterkeit.  (…) Min menscheit ist der weg, den man gat,
min liden ist daz tor, durch daz man gan můst, der zů dem wil komen, daz du da sůchest.97
Con questa  esortazione  del  Figlio  di  Dio  si  fa  riferimento  al  fatto  che  l’uomo dovrebbe
assumere su di sé la stessa sofferenza e dovrebbe dunque percorrere a sua volta la Passione di
Cristo.
Inoltre  nel  capitolo intitolato  Von unmessiger edli  zitliches lidennes (“Dell’infinita  nobiltà
della sofferenza terrena”) dice l’eterna Verità:
of spiritual delight themselves.”) Ivi, p. 191.
94 Cfr.   MECHTHILD  VON  MAGDEBURG,  La  luce  fluente…, cit.,  p.  79,  dove  si  fa  riferimento  alle
“discipline”, (disciplinen),  p. 79.
95 Cfr. Mistica della sofferenza nei conventi femminili domenicani del secolo XIV secondo l’esempio di Elsbeth
di Oye, in: P. DINZELBACHER / D. R. BAUER, Movimento religioso e mistica femminile…, passim.
96 (“Devi passare attraverso la mia sofferta umanità, se vuoi veramente giungere alla mia nuda divinità”). Cfr.
H.  SEUSE,  Deutsche  Schriften,  a  cura  di  K.  BIHLMAYER,  Stuttgart,  1907  Im  Auftrag  der
Württembergischen  Kommission  für  Landesgeschichte  hrsg.  von  Karl  BIHLMEYER,  Stuttgart  1907
(Nachdr. Frankfurt a.M. 1961), p. 34; Ed. it., ENRICO SUSONE, Opere spirituali, a cura di B. DE BLASIO,
Ed. Paoline, Alba, 1971, p. 175.
97 (“Nessuno  può  giungere  all’altezza  divina  né  alla  sua  straordinaria  dolcezza,  se  prima  non  è  passato
attraverso l’immagine della  mia umana amarezza. […] La mia umanità è  la via che si  percorre,  la mia
passione è la porta per la quale bisogna passare, se si vuole arrivare a quello che tu cerchi”). Cfr. ivi, p. 205.
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Liden machet mir den menschen minneklich, wan der lidende mensch ist mir anlich; [… Liden] ist der
sicherste weg und ist der kúrzest und der nehste weg.98
Seuse  descrive  nei  capitoli  dal  XV  al  XVIII  della  sua  autobiografia,  in  maniera  molto
dettagliata, quali tormenti egli si fosse inflitto in tutta segretezza per dare seguito al consiglio
dell’eterna Sapienza: per sedici anni dormì con indosso una camicia piena di chiodi, con le
mani in guanti di cuoio con punte d’ottone e per otto portò sulle spalle, sotto il vestito da
giorno, una croce munita di aghi e chiodi che lo feriva ad ogni movimento. Con una sferza
che gli feriva profondamente la pelle si flagellò giornalmente e per anni non dormì nel suo
letto, bensì su di una vecchia porta, o seduto su una sedia stretta, senza coperte d’inverno. A
lungo evitò persino di fare il bagno, e si vietò la maggior parte del cibo. Tutti questi esercizi
ascetici rovinarono il suo fisico e lo fecero ammalare in maniera cronica.
Quello che Seuse riferisce in maniera dettagliata sulla kestgung des libes (la ‘mortificazione
della  carne’)99 nel  capitolo XV della  Vita era,  nel XIV secolo,  usanza comune tra  frati,  e
soprattutto tra  suore,  come testimoniato dalle  vite  dei santi  e dalle biografie dei  religiosi,
nonché dai Libri delle suore dei quali abbiamo già ampiamente parlato.
II. 6  Prime conclusioni
Premessa fondamentale di ogni testo che si occupi dell’analisi linguistica di un’opera, più o
meno  letteraria,  è  che  la  lingua,  ogni  lingua  con  la  quale  ci  si  possa  confrontare,  è  un
organismo “vivo” che esiste solo in funzione di coloro che la parlano e non, dunque, un ente
astratto  e  vuoto,  ma  il  mezzo  di  espressione  principale  di  ogni  società  storicamente  e
culturalmente determinata. In quanto tale essa esiste solo perché esistono determinati contesti
storici e solo in quanto riflesso di coloro che a tali contesti storici hanno dato vita. 
Quando parliamo di “lingua della mistica“ dobbiamo tenere bene a mente che la complessità
con la quale ci si approccia ad un argomento come questo è la complessità dell’indagine di
98 (“La sofferenza mi rende amabile l’uomo, poiché l’uomo che soffre è simile a me. [… Soffrire] è la via più
sicura, la più breve e la più vicina.”). Cfr. Ibid.
99 La tradizione dell’ascesi e della sofferenza ha inizio notoriamente con i Padri del deserto in Egitto e in Siria.
Poiché dopo l’Editto di  Milano del  313 affrontare il  martirio per Cristo non era più possibile,  i  singoli
eremiti decisero di infliggersi personalmente delle torture simili a quelle di Cristo. Cfr. W. MUSCHG, Die
Mystik in der Schweiz, Huber, Frauenfeld, 1935, p. 27 ss.
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una lingua che ha il compito di trasporre un’esperienza, nella fattispecie quella mistica, che
trascende per sua natura i confini della realtà all’interno della quale l’uomo è solito muoversi,
rivolgendosi invece ad una realtà dominata dall‘incerto, dall‘indicibile e dal non detto. Tale
esperienza avrà di conseguenza, nel momento stesso in cui si prova a registrarla e a fermarla
nella pagina scritta, bisogno di mezzi stilistici e contenutistici che siano a loro volta capaci di
trascendere le quelle modalità di espressione con le quali la lingua è solita, per antonomasia,
“dire”, “affermare”, “esplicitare”. Avrà dunque bisogno di immagini che rendano a parole ciò
non  si  può  descrivere,  e  di  metafore  che  traspongano  simbolicamente  tale  immagini
rendendole fruibili al lettore.
Da questo deriva la necessità della specializzazione di una lingua che,  facendo tesoro del
vasto e complesso immaginario offerto da una tradizione religiosa secolare, ne prenda avvio e
lo  adatti  via  via  alle  esigenze  della  rappresentazione  di  un  realtà  che  di  per  sé  è
“inafferrabile”, “inesprimibile”, unsagbar.
Il  discorso  mistico  è  dunque  quel  discorso  dove  persino  il  tacere  diventa  un  elemento
funzionale al discorso, quando necessario.100 Per dirla con Baldini: “Il mistico si muove tra il
silenzio e la contestazione della parola.”101
Scrive Haas nel suo Sermo mysticus: 
L’esperienza  mistica  ha  adoperato  nella  sua  storia  con  la  lingua  degli  specifici  modi  loquendi:
specialmente paradossi, ossimori, negazioni e tutte quelle forme linguistiche di una certa debolezza
che  devono  esprimere  la  superiorità  dell’esperienza  e  l’indicibilità  dell’esperire.  In  tal  modo
l’affermazione  mistica  stessa  giunge  ad  un  paradosso  che  essa  adopera  impareggiabilmente:
nell’attestare affermativamente ciò che essa diagnostica come al di là del dicibile, utilizza la negazione
come proprio mezzo linguistico.102 
La letteratura mistica,  come abbiamo già visto,  si  sviluppa,  all’interno dei paesi di lingua
tedesca nell‘ambito di due diverse realtà linguistiche: il latino e la lingua popolare, la lingua
del  volgo.  Quando  le  lingue  volgari  cominciarono  ad  affermarsi  come  lingue  letterarie
religiose, esse si trovarono a dover fare i conti con una lingua latina che per secoli era stata la
100 “Selbst das Schweigen ist in der christlichen Mystik gebetshaft, d.h. funktional zur Sprache hin.” in: A. M.
HAAS, Sermo mysticus: Studien zu Theologie und Sprache der deutschen Mystik, Unversitätverlag Freiburg,
Freiburg, p. 26.
101 M. BALDINI, Il linguaggio dei mistici, Queriniana, Brescia, 1986.
102 “Die  mystische  Erfahrung  hat  in  ihrer  Geschichte  mit  der  Sprache  ganz  spezifische  modi  loquendi
angewendet:  vornehmlich  Paradox,  Oxymoron,  Negation  u.s.w.,  alle  Sprachformen  einer  gewissen
Ohnmacht, die die Übermacht der Erfahrung auszudrücken haben, die Unsagbarkeit des Erfahrenen. So wird
die  mystische  Aussage  selber  zum Paradox,  das  sie  so  unnachahmlich  anwendet:  Indem sie  affirmativ
bestätigt,  was  sie  als  jenseits  des  Sagbaren  diagnostiziert,  braucht  sie  die  Negation  als  ihr  eigenes
sprachliches Medium.” Cfr. A. M. HAAS Sermo mysticus, cit., p. 29.
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lingua indiscussa della Chiesa; una lingua che di per sé costituiva un organismo complesso
composto da immagini e forme ben strutturate. Il latino clericale, a differenza della giovane
lingua volgare,  possedeva un sistema lessicale secolare ed un apparato normativo che era
rimasto fermo e intatto, nonostante le trasformazioni storiche e culturali avvenute nel corso
del tempo. Esso era  fortemente legato alla tradizione di un determinato gruppo, come quello
del clero che si era formato all’interno di istituzioni scolastiche ed universitarie; era la lingua
della Bibbia e della liturgia, la lingua della scolastica, delle Vitae dei Padri della Chiesa, delle
cronache, delle lettere e dei documenti ufficiali. La lunga tradizione all‘interno della quale si
era sviluppata l‘aveva fissata all‘interno di determinate tecniche di rappresentazione e portava
con sé  tutto  un  complesso  inventario  di  immagini  e  concetti.103 Calare  queste  forme  ben
strutturate  all‘interno  di  una  lingua  come  il  volgare,  che  fino  ad  allora  aveva  vissuto
praticamente solo nell‘immediatezza della comunicazione tra i parlanti, divenne il compito di
quanti la riadattarono alle nuove esigenze che il nuovo movimento religioso portava con sé.104
Tra i protagonisti di quest’opera di riadattamento un posto d’onore va sicuramente riservato a
quei  religiosi  tardo  medioevali  che  oggi  vengono  racchiusi  all’interno  della  generica
definizione  di  “mistica  renano-fiamminga”,  ovvero  Meister  Eckhart,  Johannes  Tauler  e
Heinrich  Seuse.  Quest’ultimo  in  particolare  sviluppa  una  dottrina,  espressa  principalmente
nell’opera  Daz  büchli  der  ewigen  wîsheit,  nella  quale,  a  partire  da  un’impostazione
chiaramente  eckhartiana,  confluiscono  sia  la  mistica  della  Passione  sia  elementi  tipici  del
mondo cortese.
Angelo Nichilo ha ben sintetizzato nel suo studio sul lessico della sofferenza di Heinrich
Seuse come Eckhart  in primis abbia contribuito nel suo tentativo di colmare la mancanza di
sostantivi, aggettivi e verbi della lingua volgare, a coniare tutta una serie di neologismi, in
particolare derivati nominali e verbali e composti  che furono poi riutilizzati negli scritti degli
autori successivi i quali a loro volta ne elaborarono di nuovi:
103 “Das  Lateinische  war  eine  weitgehend  augegrenzte  Bildungs-  und  Fachsprache  mit  fachinterne
Kommunikationsgewohnheiten,  ein  kulturell  eigenständiger  Bereich  der  auch  dort,  wo  er  mit  der
volksprachlichen Kultur in Kontakt und in Konkurrenz trat, dieser sich dennoch nie bruchlos integrierte. (…)
Für  beide  Sprachen  gelten  unterschiedlische  historische  Bedingungen,  beide  Sprachen  rufen  eine  je
verschiedene  kulturelle  kollektive  Überlieferung  auf.  Das  Lateinische  trägt  ein  weitgehend
festgeschriebenes,  kohärentes  Wert-  und Wissenssystem. Die Volkssprache (des  13.  Jahrhunderts)  ist  im
Vergleich dazu traditionsloser.” S. KÖBELE,  Bilder der unbegriffenen Wahrheit: zur Struktur mystischer
Rede im Spannungsfeld von Latein und Volkssprache, Francke, Tübingen, 1993.
104 "Die Volkssprachen, die germanischen und romanischen Idiome, ordnen sich zunächst in einen allgemeinen
Prozeß  ein:  sie  vollziehn  sich  mit  einer  bemerksenwerten  Eigengesetzlichkeit  zu  sich  selbst  (…)  Die
Volkssprachen  vermitteln  Mystik  in  einer  religiöser  Sprache  sui  generis.“  K.  RUH, Geschichte  der
abendländischen Mystik. Erster Band:  Die Grundlegung durch die Kirchenväter und die Mönchstheologie
des 12. Jahrhunderts, C.H. Beck, München 1990 , p. 17.
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Ad esempio, nelle opere dei mistici compaiono spesso composti il cui primo elemento è  got- o, per
influenza della letteratura cortese, minne-, come in gotminen “amare Dio”, gotreden “parlare di Dio” e
minnenbant  “legame d’amore”. Questi autori fanno anche largo uso di infiniti sostantivati, laddove
essi  avevano  a  disposizione  il  verbo  relativo  a  un  determinato  concetto,  ma  non  il  sostantivo
corrispondente.  In diversi  casi  Eckhart  opera una sorta di  slittamento semantico rispetto a termini
esistenti con un certo significato, ma da lui adoperati con un’accezione nuova o secondaria, che spesso
è  prevalsa  nell’uso  e  si  è  conservata  fino  al  tedesco  moderno  (…)  Numerosi  risultano  anche  i
sostantivi astratti, costruiti con i suffissi -heit, -unge, -nisse, come in  bitterkeit  “amarezza, dolore”,
crêâtiurlicheit  “creaturalità”,  verborgenheit  “segretezza”,  lidunge  “dolore,  sofferenza”,  niderunge
“mortificazione”,  verstentnisse  “comprensione”. Sono utilizzati  inoltre diversi prefissi,  tra cui  mit-,
ent-, ver-, un-, uz-, uf-, in- e durch-, per dare una particolare sfumatura semantica a verbi, sostantivi o
aggettivi già esistenti (…). Ciascun prefisso assume un valore ben preciso rispetto alla dinamica della
mistica, per cui  mit- allude al rapporto scambievole tra anima e Dio,  ent- ha una funzione privativa,
legata alla necessità di distacco dalla dimensione terrena dell’esistenza,  ver- si riferisce al perdersi
dell’anima in Dio,  un-  si  comporta come prefisso di  negazione,  uz-  indica  il  momento dell’estasi
mistica, in cui l’anima in un certo senso esce da sé per rivolgersi completamente a Dio, uf- rappresenta
il moto ascensionale dell’anima verso Dio, in- esprime l’idea dell’impronta di sé che la Grazia divina
lascia nell’anima, durch- riproduce a livello linguistico il concetto della compenetrazione tra anima e
Dio.105
Un’altra  opera,  della  quale  abbiamo  già  fatto  menzione,  che  lasciò  una  forte  impronta
all’interno  della  letteratura  mistica  medievale,  è  il  Das  fließende  Licht  der  Gottheit di
Mechthild von Magdeburg. La lingua di Mechthild è una lingua che coniuga mistica sponsale
e linguaggio della letteratura cortese e che si fa, attraverso le sue metafore e le sue allegorie,
portavoce di tutta la pienezza dell’esperienza religiosa delle donne che animarono con la loro
produzione letteraria il tardo Medioevo.106
105 A. NICHILO, Innovazione linguistica nella mistica tedesca. Il caso dei verbi della sofferenza con prefisso
durch- nel Büchi der ewigen wîsheit di Heinrich Seuse, in: “Quaderni di Palazzo Serra”, XXII (2013), pp.
42-53, p. 45.
106 Sulla lingua di Mechthild von Magdeburg esiste una vastissima bibliografia. Mi limito qui a citare l’opera di
M.  HEIMBACH,  “Der  ungelehrte  Mund”  als  Autorität:  mystische  Erfahrung  als  Quelle  kirchlich-
prophetischer  Rede  im  Werk  Mechthilds  von  Magdeburg,  Frommann-Holzboog,  Stuttgart-Bad
Cannstatt,1989.
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III.  Margaretha Ebner e le Offenbarungen
III. 1  Cenni sulla vita di Margaretha Ebner107
Le due fonti biografiche sulle quali possiamo basarci per ricostruire la vita di Margaretha
Ebner sono il testo da lei stessa redatto delle  Offenbarungen e lo scambio epistolare con il
prete secolare Heinrich von Nördlingen. Quest’ultimo è un documento di estrema importanza,
sebbene delle  68 lettere  a  noi  pervenute solo una sia stata  scritta  da Margaretha (Lettera
LXVII)108. Delle altre 67, una lettera è scritta da Johannes Tauler e ha come destinatarie la
priora del coNvento Elsbeth Schepach e Margaretha  Ebner (Lettera LVII), 5 sono indirizzate
alla sola Margaretha dall’abate Ulrich III di Kaisheim (Lettere LVIII, LIX, LX, LXI e LXII),
una lettera è stata inviata da Margaretha zum goldenen Ring (LXIII) e la lettera LXIV ha un
mittente anonimo. Infine le lettere LXV e LXVI, scritte da Heinrich, hanno come destinatarie
rispettivamente la Schepach e la Hochstettin.
La voce dominante all’interno dell’epistolario è dunque quella di Heinrich e le risposte di
Margaretha sono solo ipotizzabili sulla base di quanto scritto dal prete secolare e attraverso un
confronto  con  il  testo  autobiografico  della  stessa.  Questa  disparità  nella  trasmissione
dell’epistolario avrebbe la sua causa nel fatto che le lettere che venivano scritte nei conventi
non venivano copiate prima della spedizione e dunque la loro conservazione era affidata alla
107  Per  la  biografia  di  Margaretha  e  la  storia  del  monastero  di  Medingen cfr.  L.  ZOEPF,  Die Mystikerin
Margaretha  Ebner  (c.  1291-1351),  Teubner,  Leipzig/Berlin,  1914  (in  particolare  le  pp.  25-92);  M.
WEITLAUFF, Margaretha Ebner, in: Mein Herz schmilzt wie Eis am Feuer. Die religiöse Frauenbewegung
des  Mittelalters  in  Porträts,  a  cura  di  J.  THIELE,  Kreuz  Verlag,  Stuttgart  1988,  pp.  160-175;  M.
WEITLAUFF, Margherita Ebner ed Enrico di Nördlingen.“La tua bocca che parla di Dio mi rende muto”,
in: P. DINZELBACHER / D. R. BAUER, Movimento religioso e mistica femminile…, cit., pp. 338-419; L. P.
HINDSLEY, Margaret Ebner. Major Works, Paulist Press, Mahwah, 1993, pp. 12-20. Per il testo originale
delle Offenbarungen e dei Briefe cfr. PH. STRAUCH, Margaretha Ebner und Heinrich von Nördlingen. Ein
Beitrag  zur  Geschichte  der  deutschen  Mystik,  P.  Schippers  N.  V.  (unveränderter  Nachdruck  der
Ausgabe,Freiburg i. B./ Tübingen, 1882), Amsterdam, 1966.  ( = STRAUCH). Per la traduzione del testo
delle  Offenbarungen mi rifaccio alla tesi di laurea in Lingue e letterature straniere, Università di Pisa,  Le
Offenbarungen di  Margaretha  Ebner  (1344-1348):  introduzione,  traduzione  e  commento,  candidata
FRANCESCA VANNI, relatrice Donatella Bremer, a.a. 2002-2003, Pisa, 2003. ( = VANNI).
108  I brani dell’epistolario tradotti in italiano sono ripresi da: Heinrich von Nördlingen e Margaretha Ebner. Le
lettere (1332-1350), traduzione, edizione e commento a cura di LUCIA CORSINI, Edizioni ETS, Pisa, 2001.
(= CORSINI).
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buona cura  del  destinatario;  al  contrario,  quelle  ricevute  venivano usualmente  trascritte  e
conservate negli archivi.109
Ad ogni modo bisogna sottolineare come entrambi i testi non comprendano alcuna biografia
nel senso moderno dell'espressione e ci forniscano dunque non un resoconto dettagliato di
avvenimenti esteriori, ma scarse informazioni che raffigurano ed illustrano principalmente gli
eventi che caratterizzarono la vita interiore della suora e del fidato amico.110
Margaretha nasce intorno al 1291 a Donauwörth in una famiglia patrizia le cui origini sono
documentate a partire dal 1239. All'età di 15 anni, nel 1305, essa entra nel monastero delle
suore domenicane di Maria Medingen111 vicino Dillingen sul Danubio. Il monastero era stato
fondato nel 1246 da Hartmann IV, conte di Dillingen, e nello stesso anno l’assistenza delle
suore  era  stata  affidata  da  Papa Innocenzo  IV (1241-  1254)  alla  cura  spirituale  dei  preti
domenicani della Provincia Teutonica.112 Una delle zie di Margaretha aveva già fatto parte del
convento e  altre  parenti  vicine sembrano averla  seguita.  Le suore domenicane residenti  a
Medingen provenivano per la maggior parte dall’alta società e da ben note famiglie patrizie.
Al tempo in cui vi visse Margaretha una di tali donne era proprio la suora alla quale ella affidò
in parte la scrittura delle sue  Offenbarungen, Elsbeth Scheppach, la quale successivamente
divenne priora del monastero.113
Il  nome  Ebner  (<  mhd.  ebenaere)  significherebbe  ‘arbitro’,  ‘giudice’ (cfr.  mhd.  ëbenen:
‘livellare’114). È dunque probabile supporre che Margaretha appartenesse ad una famiglia di
giudici di Donauswörth.115
Non sappiamo bene quale fosse il compito di Margaretha all’interno del convento: Strauch
suppone,  sulla  base  delle  informazioni  scritte  nell’epistolario,  che  fosse  quello  di
Baumeisterin, ovvero di addetta alla costruzione edile.116
109  Una possibile ipotesi sul perché la lettera LXVII,  quella scritta da Margaretha, si sia invece conservata
sarebbe dunque che essa non venne in realtà mai spedita.
110  M. WEITLAUFF, Margherita Ebner ed Enrico di Nördlingen…, cit., p. 354.
111  Sulla vita interna del convento di Medingen all’epoca in cui vi visse Margaretha non si sono conservate
notizie a parte quelle sporadiche che possiamo leggere nelle Offenbarungen di Margaretha. Il testo, ad ogni
modo, non si sofferma in maniera particolareggiata sulla vita quotidiana nel convento. Cfr. M. WEITLAUFF,
Margherita Ebner ed Enrico di Nördlingen…, cit., p. 346.
112   L.P. HINDSLEY, Margaret Ebner…, cit., p. 13
113  Ivi, p. 19
114  ëbenen: ‘eben, gleich machen’, M. LEXER, Mittelhochdeutsches Handwörterbuch, Hirzel, Stuttgart, 1970,
p. 500.
115  L. P. HINDSLEY, Margaret Ebner…, cit., p. 13
116 Nelle lettere si fa infatti riferimento ad alcuni lavori di costruzione all’interno del convento,  che vedono
Margaretha come protagonista, ai quali la stessa regina Agnese avrebbe contribuito. STRAUCH, p. 382. Cfr.
Lettera XLIX, 26-30: “ainen guldin send wir dir ze stir an deinem bu mit groszer begird unsers hertz. was
ich geschriben hab der  künigin,  das  lis  an dem anderen brief.  was sie  enpotten hab,  das  seit  dir  unser
Churser. wir piten dich auch , das du geferlichen bawist das unser reverter” (Ti mandiamo un fiorino quale
contributo per  ciò che intendi costruire con grande desiderio del  nostro cuore.  Leggi nell’altra lettera
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Il  6  Febbraio  del  1312,  nel  giorno di  San.  Vedasto e  sant’ Amando117,  come scritto  nelle
Offenbarungen, Margaretha viene sopraffatta da una grave e misteriosa malattia che la porta
ad un crollo e le causa continue sofferenze fisiche. Degli anni precedenti alla malattia non
sappiamo  nulla  se  non  che,  un  anno  prima  della  sua  apparizione,  Margaretha  era  stata
tormentata da una inquietudine interna: “aber daz jar da vor, da het ich alle zit inner manung
von got, daz ich mich in sinen willen rihte an allem minem leben”.118
Scrive ancora Margaretha nel suo testo: “wie aber ich vor lebte wol zwainczig jar, daz kan ich
niht geschriben, wan ich min selbst noht war nam, wan ich wol waisse, daz mich got in siner
vätterlichen triwe und huot het alle zit.”119 
A causa di tali sofferenze ella non può né mangiare né bere e nemmeno dalle medicine riesce
a ricavare giovamento. Per tre anni vive in uno stato di semi-paralisi e priva della padronanza
del  suo  stesso  corpo:  “und  den  wetagen  het  ich  biz  in  daz  trit  jar,  daz  ich  min  selbst
ungeweltig was. und wen ez mir in daz haupt gieng, so lachet ich oder weinet vier tag oder
mer emsclichen”.120
Allo stato di sofferenza fisica si aggiunge la sensazione di essere stata abbandonata da tutte le
consorelle e di sentirsi un peso per l’intera comunità delle suore: solo una sorella resta fedele
a Margaretha e la assiste confortandola e aiutandola a sopportare la malattia ed invitandola ad
accettarla come un dono del Signore:
nun was ain seligiu frau in dem closter, diu mit sunderlich liep und haimlich was, diu sprach zuo mir:
ich sölt mich got ergeben und beten wann ich möhte; wan grosser siechtag um got ze  liden, daz wär
der lengesten leben ains daz uf etrich wer. dar zuo   ward mich manend der lauf dieserwelt, so ich sach,
daz die von mir giengen, den vor wol mit mir was. sunderlich so mir aller wirst was, so giengen sie
von mir und sprachen: sie möhten es an mir niht geliden.121
quello che ho scritto alla regina. Ciò che ella ti ha offerto, te lo dice il nostro Churser. Ti preghiamo anche
di costruire con cura il nostro refettorio, CORSINI, p. 257.); cfr. Lettera L, 18-22: “si sol dir geben zehen
guldin, die hat dir gesant mein frau die künigin und begert gröszlich mit allen ernst, das du und auch der
conventt gemeinklich fur si bitest. und las nit, du danckest ir geträwlich an deinem brief, das si innen wird,
das si dir an deinen bu worden sint”. (Ti darà dieci fiorini che ti ha mandato la mia signora, la regina, che
chiede insistentemente con tutto il cuore che tu e il convento tutto preghiate per lei. E non dimenticare di
ringraziarla  devotamente  nella  tua  lettera  affinché  sappia  che  li  hai  ricevuti  per  la  tua  costruzione ,
CORSINI, p. 259).
117  VANNI, p. 78 (an dem tag Vedasti et Amandi, cfr. STRAUCH p. 1).
118 Cfr.  STRAUCH,  p.  1,  11-13  (Ma  l’anno  precedente  a  quello  avevo  ricevuto  continuamente  da  Dio
internamente ammonizioni affinché mi conformassi alla sua volontà in tutta la mia vita, cfr. VANNI, p. 78).
119 Cfr. STRAUCH, p. 1, 13-17 (E tuttavia come abbia vissuto nei venti anni precedenti (1291) non posso
descriverlo, poiché non tenevo conto di me stessa. So solo questo: che Dio mi teneva sempre dentro di sé
proteggendomi con la fedeltà di un padre, cfr. VANNI, p. 78).
120 Cfr. STRAUCH, p. 2, 8-9 (Questo dolore durò per tre anni cosicché io stessa ero priva di forze, e quando mi
giungeva alla testa allora continuavo a ridere o a piangere per quattro giorni di fila e più, cfr. VANNI, p.
78-79).
121 Cfr. STRAUCH,  p. 2, 17-25 (In quel periodo viveva nel nostro convento una religiosa, che era per me
particolarmente cara e fedele. Mi disse che dovevo affidarmi a Dio e pregare ogni volta che potevo, perché
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Gli anni della malattia sono dunque anni di ritiro totale dal mondo, ritiro che viene spezzato,
quando  possibile,  dalla  partecipazione  agli  atti  di  osservanza  claustrale.  A causa  degli
sconvolgimenti politici avvenuti negli anni 1324-1325, la comunità di Medingen è costretta a
disperdersi e Margaretha fa ritorno alla casa paterna portando con sé una sorella conversa122:
Ze der selben zit was alles lant in arbaiten und sunderlich unser closter von unfride und taten wir
grozziu gebet dar umb.123
und do von urliug und von des closters gebresten muost ich zuo miner muoter varen usse dem closter.
Do lasse ich die vigilji uz. Ich het ain weltlich swester bi mir.124
Tali sconvolgimenti storici furono determinati dalle lotte alla successione del trono tedesco
che  interessarono  la  Germania  nella  prima  metà  del  XIV  secolo.  Dopo  la  morte
dell'imperatore Enrico VII nel 1314, l’opposizione tra Ludovico il Bavaro e Federico III Il
Bello, duca d’Austria, per il trono aveva portato ad una guerra tra i due pretendenti che era
durata fino al 1322, quando, nella battaglia di Mühldorf, Ludovico aveva sconfitto Federico.
Eliminato il rivale, Ludovico aveva tuttavia incontrato l'opposizione di papa Giovanni XXII,
il quale, dalla sua sede di Avignone, era intervenuto rivendicando il diritto di porre il veto
all’elezione del re e che, in seguito al suo rifiuto del veto, lo aveva scomunicato. Sostenuto dal
filosofo e teologo Marsilio da Padova (con il suo  Defensor pacis) e dal filosofo averroista
Giovanni  di  Jandun,  i  quali  affermavano  l'origine  popolare  della  sovranità  imperiale,
contestando dunque la legittimità del potere temporale dei papi, Ludovico entrò in Italia nel
1327, dove fu incoronato imperatore da funzionari laici e nel 1328 nominò l’antipapa Nicola
V. Negli anni seguenti tuttavia Ludovico non riuscì nell'intento di rendere saldo il proprio
dominio nella penisola: la maggior parte dei suoi sostenitori si era a poco a poco riavvicinata
al papa e lo stesso Niccolò V era stato deposto. Anche la via dell'accordo risultò vana: sia
Giovanni XXII sia il suo successore Benedetto XII gli negarono il diritto alla corona. Nel
1338 l’Unione elettorale (Kurverein) di Rense votò a favore della legittimità della scelta dei
principi  elettori  di  potere  eleggere gli  imperatori  tedeschi  senza che vi  fosse la  necessità
sopportare per Dio una grave malattia avrebbe reso la mia vita una delle più lunghe sulla terra. Inoltre il
corso delle cose a poco a poco mi istruì, perché vidi che coloro che mi abbandonavano erano quelli che
prima mi erano stati vicini. Era soprattutto quando stavo peggio che se ne andavano via dicendo che non
potevano resistermi vicino, VANNI, p. 79) 
122 Le converse sono suore laiche che si dedicano ai servizi quotidiani e ai lavori manuali in un convento. 
123 Cfr. STRAUCH, p. 7, 4-6 (In quel tempo l’intera regione si trovava in una situazione difficile ,e soprattutto 
il nostro convento, a causa della guerra, VANNI, p. 84).
124 Cfr. STRAUCH, p. 7, 11-14 (E poiché a causa della guerra e della povertà del convento dovetti lasciare
questo stesso e andare da mia madre terminai là le Vigilie. Avevo con me una suora conversa , VANNI, p.
84).
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dell'approvazione  pontificia.  In  seguito  Ludovico  aveva  cercato  di  ampliare  i  suoi
possedimenti  territoriali  facendo  sposare  nel  1342  il  figlio  maggiore  Ludovico  V  con
Margherita Maultasch, erede delle terre di Tirolo e sposando egli stesso nel 1345 Margherita
d'Olanda al fine di acquisire le contee di Olanda, Zelanda e Frisia. Questo ampliamento dei
possessi della sua casata ebbe però come unico risultato quello di attirare su di sé l’ostilità
degli  Asburgo e del re di  Boemia.  Nel 1346, con l’appoggio del papa, Carlo IV, figlio di
Giovanni  re  di  Boemia,  veniva  proclamato  re  da  cinque  elettori.  Nel  1347,  mentre  si
preparava a combatterlo, Ludovico morì in una battuta di caccia125
Dopo il ritorno al convento Margaretha deve subire per tredici lunghi anni la malattia, durante
i quali essa vive confinata nel suo letto, spesso in punto di morte e bisognosa della costante
attenzione  di  un'altra  sorella.  Le  due  donne,  come lei  stessa  scrive  nelle  Offenbarungen,
vengono abbandonate dalle altre sorelle:
wan ich und min swester wurden von unsern usern friunden un von dem convent gelaussen aun helf
und aun trost etwe vil jar.126 
La malattia non è in questi anni l’unica motivazione della sofferenza di Margaretha: a questa
si aggiunge il lutto per la morte della fidata sorella che l’aveva supportata e aiutata durante
tutto quel tempo di malattia. La perdita provoca in Margaretha un dolore senza pari e la porta
a chiudersi ancora di più in se stessa e a non chiedere più l’aiuto e il sostegno di nessuno:
unser herre gab mir wunderber lait umb min swester mit emsigem wainen. Ich was vil zit, daz kain tag
was, ich tät ain grosses wainen.127
mir war aber dennoht niht benomen daz lait umb min swester, wan ich het an ir, wes ich begert: daz
was fride, demüetikait, minne und rehtiu warhait. wir warn alle zit bi anander gewesen in frid und in
ainekait und bekümerten uns mit kainen dingen, die ain unrihtung in dem closter mahten. und dar umb
sorgt ich, wa ich solt gaun, daz ich allem ertrich enphluhe.128
125 F. MOTTA, Enciclopedia Motta, Edizioni Motta, Milano, 1968, p. 4707.
126 Cfr. STRAUCH, p. 10, 18-20 (poiché io e le mie sorelle fummo abbandonate per molti anni dai nostri amici
esterni e dal convento senza ricevere aiuto né conforto, VANNI, p. 87)
127 Cfr.  STRAUCH,  p.  6-8  (Il  nostro  Signore  mi  dette  un  dolore  stupefacente  per  mia  sorella  facendomi
piangere spesso. Stavo sempre così, cioè, non passava un giorno senza piangere copiosamente. VANNI, p.
90)
128 Cfr. STRAUCH, p. 15, 2-8 (Tuttavia, il dolore per la mia consorella non mi fu alleviato per il fatto di aver
ottenuto da lei quel che desideravo: pace, umiltà amore e giusta verità. Eravamo state vicine sempre nella
pace e nell’unità e non ci preoccupavamo per le cose che turbavano la vita del convento. Ora mi curavo
solamente di dove rifugiarmi per fuggire dal mondo intero, VANNI, p. 92)
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La morte  della  suora,  fidata  amica  e  compagna,  spinge  Margaretha  verso  la  decisione  di
vivere, da quel momento in poi, in uno stato di totale abbandono e solitudine:
ich  nam mir  den  fürsacz,  do  min  swester  starb,  daz  ich  fürbaz  immer  mer  in  ellend  wolte  sin;
sunderlich waz ich zuo der noturft bedörfte, daz ich daz nimmer gevorden wölt, wan waz mir geordent
wer.129
Tuttavia,  mentre  sta  osservando  il  lutto  per  la  morte  della  sorella,  avviene  l'incontro
provvidenziale con il prete secolare Heinrich von Nördlingen nel giorno di S. Narciso, il 29
ottobre 1332: “Dar nach umb sant Narcissen tag do sant uns got sinen warhaften friund ze
unserm closter.”130
Quando Heinrich viene a Medingen per la prima volta, secondo quanto Margaretha stessa
racconta, essa esita ad incontrarlo e lo fa solo perché costretta dalle consorelle. Questo suo
essere restia la porta persino a dubitare del proprio amore per Dio:
do baten sie mich dar ze gaun. daz tet ich niht gern, wan ich dennoht zuo niemen gieng noch wandel
het. do ich aber dar kom, do hort ich sin warhaft ler gar gern. lützel ret ich mit im noch mit niemant,
und machet daz ich vohrt dar zuo het, daz ich als grosser minne gen got niht het as ez miniu wort
erzaigten, und daz mich duht, ez künd ain anders baz bi mir und het  mer begird und minne. wan ich
sprich ez in der warhait, daz ich mich ainen unwirdigen menschen bekant aller genauden und gab
gotes.131
Tuttavia, nonostante la riluttanza di Margaretha, sin da questo primo incontro tra la suora e il
prete secolare si instaurano una comprensione ed un affetto reciproci destinati a trasformarsi
presto in un’amicizia spirituale che durerà fino alla morte di Margaretha.
Spinta dal sostegno e dal desiderio di Heinrich essa comincia a scrivere, nel 1344, dettando
ogni tanto alla consorella Elsbeth von Scheppach le sue Offenbarungen:
129  Cfr. STRAUCH, p. 12, 20-25 (Dal momento in cui la mia consorella morì presi la decisione di vivere per il
futuro sempre più da sola; soprattutto mi prefissi di non pretendere mai quello di cui avevo bisogno, eccetto
quello che mi veniva dato e che avrei voluto ricevere come se mi fosse stato prescritto da Dio , VANNI, p.
89)
130 Cfr. STRAUCH, p. 16, 3-4 (In seguito nel giorno di San Narciso Dio fece arrivare nel convento il suo vero 
amico. VANNI, p. 93)
131 Cfr. STRAUCH, p. 16, 4-13 (Le mie consorelle mi pregarono di andare da lui. Non lo feci volentieri poiché
non avevo più incontrato nessuno, né ero cambiata. Quando però mi trovai lì desiderai ascoltare il suo vero
insegnamento.  Parlavo  poco con  lui  e  anche  con  gli  altri,  e  questo  mi  faceva  temere  di  non  provare
sufficientemente amore per Dio come le mie parole mostravano. Mi sembrava che altri parlassero meglio di
me e che nutrissero più desiderio e amore. Poiché a dire il vero mi consideravo una persona indegna di tutte
le grazie e i doni di Dio, VANNI, p. 93).
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Item ich wart gebeten von dem warhaften friund gotez, den er mir ze grossem trost geben hatt allem
minen leben, daz ich ime scribe, wz mir got gebe. do was min mainunge, daz er selber der scriber wer,
daz maht nit gesin. do sprach er, daz ich ez an fieng und scribe, waz mir got gebe. daz was mir swer
und fieng ez ungern an. do izh ez do an fahen  wolt, do het ich forht und schrekken da zuo. do ruoft ich
an die barmherzigen helfe gocz und sines gemintes scribers mis herren sant Johans, daz er mir hülfe
scriben uzze der warhet, die er trank uz dem süezzen herzen Jhesu Cristi. ich fieng ez an in der zit des
advencz  von  der  zuokunft  unsers  lieben  herren  Jhesu  Cristi,  wan  mir  diu  genade  unsers  herren
süezzeklich verlihen wirt me denn durch daz gancz jar. nu was min wille gotes und sin ere und auch
dem dar inn gehorsam sin, der mich es bat ze er ere gotez.132
Gli scritti di Margaretha contengono esperienze della sua vita interiore nell’arco di tempo che
va dal 1312 al 348. Margaretha muore il 20 Giugno 1351, a sessant’anni. Grazie alla sua
reputazione di santità una tomba effigiata venne eretta in suo onore nella sala capitolare del
convento e in seguito la sala stessa venne convertita in una cappella per la sua venerazione.133
Sulla  tomba fu poi  posto un altorilievo di  Margaretha a grandezza naturale  con incisa la
seguente iscrizione in latino: ANNO DOMINI MCCCLI-PROXIMA DIE POST FESTUM
SANCTORUM  GERVASII  ET  PROTHASTI  –  BEATA  MARGARETHA  EBNERIN
OBIIT.134
In memoria di Margaretha Ebner la comunità di Mödingen nel distretto di Dillingen a nord
della Svevia ha adottato l'artiglio dell'aquila, simbolo araldico degli Ebner di Donauwörth,
come sua insegna ufficiale  in modo da enfatizzare lo  stretto  legame tra  il  monastero e  il
villaggio.135
La conferma della beatificazione di Margaretha avvenne il 24 febbraio 1979 ad opera di papa
Giovanni Paolo II.
132 Cfr. STRAUCH, p. 83, 27-28/ 84, 1-14 (Parimenti il vero amico di Dio, che costui mi mandò per ricevere
grande conforto per tutta la vita, mi pregò di mettere per iscritto per lui ciò che Dio mi ispirava. Io pensavo
che egli stesso mi avrebbe aiutato a scrivere. Ma ciò non è stato possibile. Allora egli disse che dovevo
iniziare  a  scrivere  ciò  che  Dio  mi  avrebbe  dettato.  Questo  per  me  era  difficile,  così  incominciai
malvolentieri.  Ogni  volta  che  mi  accingevo  a  fare  ciò,  provavo  paura  e  terrore.  Così  invocai  l’aiuto
misericordioso di Dio e del suo amato scrittore, il mio signore san Giovanni, affinché mi aiutasse a scrivere
la verità di cui egli si nutriva dal dolce cuore di Gesù Cristo. Iniziai a far ciò nel periodo dell’avvento prima
dell’arrivo del nostro amato Signore Gesù Cristo, durante il quale la grazia di nostro Signore fu in me più
dolce che in tutto l’anno. La mia volontà ed il mi desiderio erano che io portassi a compimento la sua
amatissima volontà ed il suo onore e che fossi ubbidiente a colui che mi aveva chiesto di fare ciò per onore
di Dio. VANNI pag. 160-161).
133 L. P. HINDSLEY, Margaret Ebner, cit., p. 15.
134 M. WEITLAUFF, Margaretha Ebner…, cit., p. 264.
135 L. P. HINDSLEY, Margaret Ebner, cit., p. 16.
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III. 2  Le Offenbarungen: analisi generale, fonti e tradizione
Le Offenbarungen rappresentano una testimonianza scritta nella quale si raccontano le vicende
e le esperienze spirituali  di  gran parte dell’esistenza di una donna che visse la sua vita al
servizio di Dio. È un’opera autobiografica che costituisce un testo di edificazione religiosa e
che, in quanto tale, raffigura un cammino spirituale esemplare che ha il suo apice nell’incontro
con il divino su un piano prettamente fisico-affettivo. Allo stesso tempo però esso è anche un
diario personale all’interno del quale tale rapporto esclusivo con la divinità viene espresso in
maniera immediata e diretta. La cognitio dei experimentalis avviene in Margaretha attraverso
un incontro con la divinità fortemente radicato nel mondo sensuale che pone al proprio centro
il culto della croce, della Passione e del martirio di Cristo, delle reliquie e di Gesù, visto come
infante divino da accudire e allo stesso tempo come sposo amato.
Margaretha non visse in un monastero in cui venivano redatte delle  Nonnenleben; dunque,
mentre altre autrici a lei contemporanee ebbero diretto accesso a testi esemplari136, essa non
sembra avere usufruito di modelli testuali diretti se non quelli offerti dalle opere agiografiche
della patristica, oltre a varie opere di esegesi biblica. Nonostante ciò è possibile ravvisare
molti paralleli interpretativi con le vitae delle suore di altri monasteri, soprattutto per quanto
riguarda la rappresentazione della malattia come esperienza centrale e totalizzante e come
vero e proprio dono divino.137 Tra gli elementi tipici della letteratura delle Viten della mistica
femminile troviamo solitamente, tra le altre cose, la narrazione degli antefatti che precedono
la vita prima dell'entrata nel chiostro (cfr.  III.1).138 Tuttavia, parlare di totale mancanza di
punti  di  riferimenti  letterari  per  quanto  riguarda  le  Offenbarungen non  sarebbe  del  tutto
corretto. Sappiamo infatti, dalle lettere scritte da Heinrich von Nördlingen a Margaretha, di un
importante  scambio  di  libri  tra  il  prete  secolare  e  il  convento  di  Medingen  (scambi  che
interessarono anche i conventi di Schönenfeld, Kaisheim ed Engelthal).139
Egli stesso traduce il  Fließendes Licht der Gottheit di Mechthild von Magdeburg dal basso
tedesco all’alto tedesco e ne manda una copia da Basilea a Kaisheim, Medingen e Engelthal.
Leggiamo  nella lettera XLIII 117-140:
136 È in tal senso esemplare il caso di Adelheid Langmann (1306 Nürnberg – 22 Novembre 1375 Engelthal), la
quale scrisse il proprio libro di  Offenbarungen nel convento di Engethal, nel quale Christine Ebner aveva
scritto la sua Von der genaden uberlast.
137 R. L. R. GARBER, Feminine figurae: Representatio of Gender in Religious Texts by Medieval German
Women Writers 1100-1375, Routledge, New York, 2003, p. 109
138 B.  QUAST,  Gewalt  im  Mittelalter. drücken  und  schreiben. Passiomystiche  Frömmigkeit  in  den
Offenbarungen der Margarethe Ebner. in Gewalt im Mittelalter. Realitäten – Immaginationen, a cura di M.
BRAUN / C. HERBERICHS, Wilhelm Fink Verlag, München 2005, pp. 293- 306, p. 293.
139 Cfr. STRAUCH, p. LXVI.
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Ich send euch ain buch das haisst Das liecht der gothait. dar zu zwinget mich das lebend liecht der
hitzigen mine Christi, wan es mir das lustigistz tützsch ist und das innerlichst rürend minenschosz, das
ich in tützscher sprach ie gelas. eia! ich man euch als des gutz, das got in im selber ist und in diszem
buch bewiszt hat. lesent es begirlich mit ainem innern gemerck ewers hertzen und ee irs an vahint ze
lesent, so beger ich und gebüit euch in dem heiligen geist, das ir im vii Veni sanctae Spiritus mit vii
venien  vor  dem altar  sprechent  und  unserm heren  und  seiner  megdlichen  mutter  Maria  auch  vii
paternoster  und  Ave  Maria  sprechent  auch  mit  vii  venien,  un  der  junckfroulicher  himelscher
orgelkunigin, durch die got ditz himelschs gesang hat usz gesprochen, und allen heiligen mit ir auch
vii paternoster und Ave Maria mit vii sprechint. und ee brechent das versigelt buch nit uf, ee ir desse
gebet tuwend und nemen dar zu alle, die gnad dar zu habint mit ernst, und dar nach vahent an ze
lesend sitlichen und nit ze vil und wolchiü wort ir nit verstandint, die zeichend und schribentz mir so
betützsch ichs euch, wan es ward  uns gar in fremdem tützsch gelichen, das wir wol zwai jar flisz und
arbeit hetint, ee wirs ain wenig in unser tützsch brachtint. uberlesent es dri stund, es stat dran ix. ich
getrüwe, es sulle ewer sel gnaden vil mer ernst sein.140
I continui riferimenti all’opera di Mechthild tanto nell’epistolario quanto nelle Offenbarungen
denotano il forte impatto che l’opera della beghina ebbe su coloro che, grazie ad Heinrich,
entrarono  in  possesso  del  libro,  che  divenne  un  vero  e  proprio  “oggetto  di  devozione
rituale”.141
Nell’epistolario  vengono inoltre  nominati  l’Horologium Sapientiae  di  Tauler  che  Heinrich
manda al priore di Kaisheim con il proposito di inviarlo a Medingen una volta che questi lo
abbia copiato:
Ein puch han ich gesant dem prior ze Kaszheim, das ich das buch das man nent Orologium Sapientiae
ze latin, und das ist unszers lieben vatters Taulers, der noch nit kommen ist von Cölen; das  haiss dir
lihen, so ers erst ab geschribt – das han ich im geschriben - ,und schribent es den ab den convent, das
es allzeit bei euch belib. ich getrawe got, das er da von gelobt werd.142
140 Vi mando un libro che s’intitola Das liecht der gothait. A questo mi spinge la viva luce dell’ardente amore di
Cristo, poiché esso e per me il (testo) tedesco più bello e il frutto d’amore che più interiormente commuove
che io abbia mai letto in lingua tedesca. Cara! Vi rammento il bene che Dio è in se stesso e che dimostrato
in  questo libro.  Leggetelo  con  desiderio  e  con  cuore  profondamente  assorto,  e  prima di  cominciare  a
leggerlo desidero e vi prego con lo Spirito Santo che recitiate a lui 7 Veni sancte Spiritus inginocchiandovi 7
volte davanti all’altare e (che recitiate) anche 7 paternoster e Ave Maria a nostro Signore e alla sua vergine
madre Maria inginocchiandovi 7 volte alla celeste vergine regina degli organi, per mezzo della quale Dio ci
ha rivelato questo canto celeste, e a tutti i santi insieme con lei. E non aprite il libro sigillato prima di avere
tutte detto queste preghiere a tale scopo e di possedere con sincerità la grazia per far questo, e, dopo di ciò,
cominciate a leggere ordinatamente e non troppo ogni volta, e quelle parole che non comprendete, segnatele
e scrivetemele,così ve le traduco, giacché ci è stato mandato in prestito in un dialetto straniero, tanto che ci
sono voluti due anni di zelante lavoro per poterlo tradurre alla meglio nel nostro volgare. Leggetelo tre
volte (nel testo) sta scritto 9 volte. Confido che sarà molto più importante per la grazia delle vostre anime .
CORSINI p. 231-233.
141 “When  Heinrich  recommended  that  Margaret  and  her  sisters  place  the  book  of  Mechthild's  mystical
experience on the altar and prescribed an elaborate series of prayers before even beginning to read, he was
mapping  the  book  as  an  object  of  ritual  devotion  and  vessel  of  divine  grace”,  cfr.  P.  ZIMMERMAN
BECKMAN,  The power  of  books and the practice  of  mysticism in the  fourteenth century:  Heinrich  of
Nordlingen  and  Margaret  Ebner  on  Mechthild's  Flowing  Light  of  the  Godhead in  Church  History,
Cambridge University Press, Cambridge, 2007.
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Invia inoltre  un  libro del  dolce nome e del  grande amore di  Gesù143 che potrebbe essere
un’opera di Seuse, di dubbia autenticità: il Büchlein von der Liebe144:
das buch von dem süszen namen und von der richen minem Jhesu das leszend geren und mit andacht,
als ir mir vor geschriben hant und das ich euch nun send, so euch das werd.145
Margaretha non ha diviso alle Offenbarungen alcuna divisione in capitoli o paragrafi. Il testo
è  scritto  in  un  unico  blocco  composto  da  annotazioni  di  carattere  personale  e  spirituale,
intervallate da brevi cenni sulla vita interna del convento e da riferimenti a preghiere e brani
religiosi.  La  maggior  parte  delle  annotazioni  riguardano le  sue  visioni  e  audizioni  che  si
sviluppano in concomitanza ai sintomi della malattia, e che costituiscono dunque l’ossatura
principale sulla quale prende forma il testo. Visioni e dolori che si susseguono gli uni agli altri
pressoché linearmente all’interno di una struttura cronologica puntuale e si manifestano in
maniera ciclica e in corrispondenza alle principali festività del calendario liturgico. Nel suo
studio sull’opera, lo Zoepf ha diviso il testo in tre parti: la prima parte comprende le pagine da
1 a 73 e si incentra sugli anni che vanno dalla prima manifestazione della malattia, il 1312,
all’anno in cui Margaretha inizia la scrittura delle Offenbarungen, il 1344; la seconda, la più
breve, è composta dalle pagine da 73 a 91 e tratta del biennio 1344-1345146; infine la terza
parte (pagine 91-161) racconta degli episodi dell’ultimo triennio 1345-1348 e, delle tre parti, è
quella contenente il maggior numero di riferimenti biblici. In queste ultime pagine Margaretha
racconta di uno degli eventi storici più catastrofici del XIV secolo: l’esplodere della peste nera
che imperversò tra il 1348 e il 1353 in Europa causando la morte di almeno un terzo della
popolazione del continente. Dell’epidemia vennero incolpati gli Ebrei e tale accusa fu per loro
all’origine delle peggiori persecuzioni147:
Item in festo omnium sactorum do sazze ich aber in dem cor in der genade, as ich vor gescriben han,
und het begirde um tot und umb lebent und sunderlich umb den gebresten, der der cristenhait an lit von
142 Lettera XXXV, 82-88 (Ho inviato un libro al  priore di  Kaiszheim;si  tratta del  libro intitolato in latino
Orologium Sapientiae e appartiene al nostro caro padre Tauler che non è ancora arrivato fa Cölen. Fattelo
prestare non appena egli l’ha ricopiato – come gli ho scritto – e ricopiatelo per il  convento perché vi
rimanga per sempre. Spero in Dio che egli ne riceva gloria. CORSINI, pp. 196-197).
143 CORSINI, p. 197.
144 CORSINI, Commento al testo, Lettera XXXV, nota 14, pag. 387.
145 Lettera XXXV, 91-93 (Leggete con piacere e raccoglimento il libro del dolce nome e del grande amore di
Gesù che ora vi invio perché diventi vostro, CORSINI, p. 197).
146 Questa parte contiene frequenti riferimenti ai contenuti del Das Fließende Licht di Mechthild.
147 M. WEITLAUFF, Margherita Ebner ed Enrico di Nördlingen…, cit., p. 365.
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dem gemainen sterben der menschen, und ob die juden dar an schuldig wern. do wart mir geantwurt,
ez wer war, aber ez het got verhenget von den grossen gebresten der cristenhait und sünden.148
Altri riferimenti alla peste del 1348 sono contenuti nell’epistolario e precisamente nelle lettere
che l'abate Ulrich III di Kaisheim spedisce alla suora. L’abate parla di un grosz sterben che è
arrivato nel convento in una lettera datata tra la fine del 1349 e gli inizi del 1350:
und besunderlichen umb das gorsz sterben, das ietzo ist in dem land, las ich euch wissen das der tod
allenthalb raichet an uns und an unser closter, aber es ist noch in dem closter nieman tod wan ain
fumer knecht, der was mein knecht und raitt mit mir, der hiesz Rudolf.149
Nella primavera del 1350 l'abate racconta a Margaretha della diffusione della malattia: 
ich las euch wiszen, das des tags da ich bi euch was, siben unser priester tod sint und ain fumer und
tugenthafter novitz on alle die, die vorn mit dem prior tod waren, dar nach an dem nechsten tag, als ich
von euch schied, das ist an dem Freitag, verschied ain novitz der war priester. so sint wol sechs herren
und pruder noch siech, und wissen nit wie es den ergat, wan dasz wir uns mer versehen, sie sterben
dan das sie gnessen.150
Le lettere  di  Heinrich  suppliscono spesso  alla  mancanza  di  informazioni  dettagliate  delle
Offenbarungen e contengono svariati riferimenti a tale testo. Nella lettera XLI, per esempio,
Heinrich scrive a Margaretha che ha ricevuto la prima parte delle Offenbarungen e la esorta
ad andare avanti nella scrittura:
ich hab enpfangen mit fröd mines hertzen din brief und ander din geschrift, die uns got durch dich
geoffenbaret hat, zu Straszburg, da ich was in grossen arwaitten durch got. was sol ich dir schreiben?
dein got redender munt machetmich redenlosz. dar umb für alles reden danck ich got mit selber umb
den himelischen schatz, den er uns durch dich entschlossen hatt und noch mer entschliessen sol, als ich
siner guttin wol getrau. und dar umb bitt ich dich in gott, als ich vor geton hab, was dir got ze sprechen
geb, das du vileicht vor vergeszen habest oder on das noch nit geschriben habest, das du es mit fleisz
148 Cfr. STRAUCH, pp.157, 24-25/158, 1-5 (Allo stesso modo, nella festa di Ognissanti mi sedetti nel coro con
la grazia di cui ho parlato prima e nutrii il desiderio di sapere dei morti e dei vivi e soprattutto dei peccati
che gravavano sui comuni mortali cristiani e se gli ebrei erano colpevoli di ciò. A quest’ultima domanda mi
fu risposto affermativamente e mi fu detto che Dio li  aveva puniti per le gravi  mancanze e colpe della
cristianità. VANNI, pp. 234-235).
149 Lettera LXI 9-14(E in modo particolare riguardo alla grande epidemia che c’è adesso nel paese vi faccio
sapere che la morte si avvicina da ogni parte a noi e al nostro convento. Ma nel convento non è morto
ancora nessuno ad eccezione di un pio servo che era mio servitore e viaggiava con me; si chiamava Rudolf .
CORSINI, p. 285).
150 Lettera LXI 3-10 (Vi faccio sapere che, nel giorno in cui ero presso di voi, sono morti sette dei nostri preti e
un novizio devoto e virtuoso, senza (contare) tutti quelli che erano morti in precedenza, e tra loro il priore.
In seguito il giorno dopo che sono partito da voi, cioè il venerdì, è deceduto un novizio che era prete. Ben
sei conversi e fratelli  sono ancora malati e non sappiamo che ne sarà di loro, se non che è più facile
prevedere che moriranno piuttosto che guariscano. CORSINI, p. 287).
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schreibest und zesamen samnest bisz an das end, und halt es alles haimlich als du an gefanden hast,
wann das will ich auch mit dir thain. ich getar auch weder dar zu oder dar von gelegen weder in latein
noch in tüchtz bis das iches mit dir überlesz und es ausz dinem mund und aus dinem hertzen in newer
warhait verstand.151
Un altro elemento importante del quale ci informano le lettere di Heinrich è il fatto che le
Offenbarungen non erano limitate ad uno scambio privato tra la suora e il padre confessore,
ma al contrario avessero una destinazione pubblica ben più ampia:
Es begert auch unszer lieber vatter der Tauler und ander gotzfrüind, das du uns in der gemein etwas
schribest, was dir dein lieb Jhesu geb und sunderlichen von dem weszen der cristenhait und seiner
fruind, die dar under vil lident.152
Con il termine gotzfrüind, ‘amici di Dio’, nominato sia nell’epistolario (cfr. LVI, 11 “den alle
gotzfriund”) sia nelle  Offenbarungen  (cfr. STRAUCH p. 5, 12: “auch nit zuo den friunden
unsers herren”), si intende una libera associazione che riuniva uomini religiosi e laici devoti
in varie città della Germania sud-Occidentale, della regione renana e della Svizzera. Tra questi
uomini, uniti tra di loro da un profondo senso di spiritualità, si instaurò una stretta amicizia
sostenuta da un fitto scambio di lettere, di doni e soprattutto di scritti religiosi e mistici. Di
questo  gruppo  facevano  parte,  solo  per  citarne  qualcuno,  oltre  agli  stessi  Heinrich  von
Nördlingen e Margaretha Ebner, anche Johannes Tauler153, Heinrich Seuse, Christine Ebner,
Heinrich von Rumersheim e Margaretha zum goldnen Ring. Sebbene tale tipo di comunità
spirituale  avesse  avuto  un  grande  sviluppo  a  partire  dal  XII  secolo  e  si  fosse  diffuso
151 Lettera XLI 1-18 (Ho ricevuto per la gioia del mio cuore la tua lettera e l’altro tuo scritto che Dio ci ha
manifestato per tuo tramite, a Straszburg, dove mi trovavi per (adempiere a) grandi incarichi per Dio. Che
devo scriverti? La tua bocca che parla di Dio mi rende muto. Perciò, invece di parlare, rendo grazie a Dio
con lui stesso per il tesoro celeste che egli ci ha dischiuso attraverso te e che nella sua benevolenza più
ancora ci dischiuderà, come spero. E perciò ti prego in Dio, come ho fatto in precedenza, che tu scriva con
zelo  ed  esprima  in  modo  esaustivo  ciò  che  Dio  ti  ha  dato  da  dire  e  che  tu  forse  hai  in  precedenza
dimenticato o non hai ancora scritto, e tieni tutto segreto come hai fatto fin dall’inizio perché anche io farò
come te. Non oso né aggiungere né togliere (qualcosa) né in latino né in tedesco, fino a che non lo rileggerò
con te e non lo comprenderò dalla tua bocca e dal tuo cuore in una nuova luce. CORSINI, p. 217-219).
152 Lettera XXXII 69-73 (“Anche il nostro caro padre Tauler e altri amici di Dio desiderano che tu scriva a noi
tutti  quello  che  il  tuo  amato  Gesù  ti  rivela  e  in  modo  particolare  (che  ci  riferisca)  sullo  stato  della
cristianità e dei suoi amici , che molto soffrono per questa situazione”, CORSINI, p. 117)
153 Lo stesso Tauler fece diverse volte visita alle suore del convento di Medingen e a Margaretha in particolare,
a  dimostrazione  dell’alta  considerazione  che  quest’ultima  godeva  all’interno  della  comunità.  Leggiamo
nell’epistolario: “Dar nach kam ich gen Baszel zu meinem und auch deinem lieben getruwen vatter dem
Tauler, der mit mir bi dir was” (Lettera XXXII 9-11 “Poi sono giunto a Baszel dal mio e anche tuo caro e
fedele padre Tauler, che è stato insieme a me presso di te” CORSINI, p. 173) e ancora “für die bit got und
für unsern lieben vatter den Tauller, der dein getrüwer bot was” (Lettera XLI 83.84 “Prega Dio per lei e per
il  nostro  amato  padre  Tauller  che  è  stato  tuo  fedele  ambasciatore”,  CORSINI,  p.  265).  Inoltre
nell’epistolario è conservata una lettera che lo stesso Tauler indirizzò a Margaretha e a Elsbeth Scheppach
(Lettera LVII)
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soprattutto nel XIV secolo154, esso ha le sue radici nella Bibbia (cfr. Sal 127, 2: “il Signore ne
darà ai suoi amici nel sonno”;  Gv 15, 14-15: “Voi siete miei amici, se farete ciò che io vi
comando. Non vi chiamo più servi, perché il servo non sa quello che fa il suo padrone; ma vi
ho chiamati amici, perché tutto ciò che ho udito dal Padre l'ho fatto conoscere a voi.”).155
L’entusiasmo  di  Heinrich  nei  confronti  di  Margaretha  deve  essere  visto  alla  luce  di  un
rapporto straordinario tra un uomo religioso alla ricerca dell’espressione vera e autentica del
divino e una donna che di tale espressione era la diretta incarnazione. Per il prete secolare le
lettere  in  cui  egli  veniva  a  conoscenza  delle  notizie  sulla  vita  di  Margaretha,  e  che  gli
permettevano di ricevere le sue rivelazioni, erano lettere d’amore156, sante lettere157. 
Che Heinrich abbia influenzato, tanto in maniera diretta, attraverso “rifiniture stilistiche”158,
quanto in maniera indiretta, con le sue lettere e con gli scritti da lui stesso inviati al convento
di Medingen, lo stile e il vocabolario impiegati da Margaretha è una circostanza della quale
non si deve assolutamente da dubitare.  Anche alla luce di tale influenza, e spesso in aperto
paragone con l’opera di altre suore mistiche che vissero e scrissero nella Germania e nella
Svizzera del XIV secolo - Mechthild von Magdebug in primis -, si è cercato di frequente di
dare un giudizio estetico dell’opera di Margaretha e di valutarne la qualità letteraria. Spesso la
critica ha messo in luce come il racconto sia a volte riportato in uno stile un po' arido e come
la ristretta abilità letteraria di Margaretha, insieme ad un vocabolario limitato, le abbiano reso
necessaria tutta una serie di ripetizioni che rendono il  testo prevedibile e banale. A ciò si
aggiungerebbe lo  scarso  utilizzo  di  immagini  e  una  certa  povertà  descrittiva,  pecche  che
renderebbero l’opera sterile e monotona. 
È sicuramente vero il fatto che il linguaggio di Margaretha e lo stile da lei utilizzato siano
semplici e poco pretenziosi; frequentemente essa compie errori grammaticali, specialmente
nell'uso dei tempi verbali, e occasionalmente sembra che utilizzi parti delle lettere di Heinrich
senza adattarle alle circostanze. Ma ciò che non si deve dimenticare, quando si legge un’opera
come questa, è che lo scopo di Margaretha non fu mai la produzione di un'opera che avesse un
valore letterario. Ella scrisse (e dettò) in maniera diretta e spontanea tutto ciò che potesse
testimoniare  la  sua  vita  spirituale  e  tutto  ciò  che  per  lei  avesse  un   valore  e  significato
importanti. Ciò che noi leggiamo è la vita devota di una donna che visse all’interno di un
154 Il gruppo si sciolse in seguito alla peste del 1348 ( Cfr. W. MUSCHG,  Die Mystik in der Schweiz,  cit., p.
302)
155 Cfr. P. DINZELBACHER, Wörterbuch der Mystik, cit., p. 197 ss.
156 minenbrieff (Lettera XI, 61).
157 haillig brief (Lettera XLVII, 5).
158 M. WEITLAUFF, Margherita Ebner ed Enrico di Nördlingen…, cit., p. 340.
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convento, i resoconti del dono della grazia ricevuta da Dio, le sue relazioni con il mondo
circostante - con le consorelle nel monastero, con Heinrich, con l'imperatore -, e quelle con il
mondo ultraterreno –  con  i  santi,  con le  consorelle  defunte  e  con le  anime  sofferenti  in
purgatorio – il suo desiderio di un contatto con il divino e le sue esperienze mistiche. Il suo
obiettivo non fu quello di comporre un’opera autobiografica nell’accezione che noi moderni
diamo a tale espressione, ma quello di testimoniare l’agire di Dio attraverso la sua esperienza.
Il valore delle  Offenbarungen risiede dunque nella descrizione, pagina dopo pagina, di un
processo  di  avvicinamento  a  Dio  durante  un'epoca  difficile  nella  storia  della  Chiesa  e
dell’Impero germanico, attraverso il racconto appassionato di una relazione amorosa tra una
donna e la divinità.159
III. 2. 1  La tradizione manoscritta160
Oltre ad un resoconto della vita di Margaretha Ebner contenuto nella cronaca dell'Ordine di
Conrad  Zittards  composta  a  Dillingen  nel  1596,  possediamo  due  biografie  della  stessa
risalenti al XVII secolo, entrambe redatte da monaci predicatori ed entrambe donate da questi
stessi  alla priora di Maria Medingen: la prima venne redatta da Sebastian Schlettstetter161,
mentrea la seconda invece, composta da Eustachius Eysenhuet venne pubblicata nel 1668 ad
Augsburg presso Sebastian Hauser; Eysenhuet dedicò la sua opera alla priora Maria Catharina
Portnerin di Teyren (1672-1700).162
Per  quanto  riguarda  i  manoscritti  delle  Offenbarungen,  dell’epistolario  tra  Margaretha  ed
Heinrich e del  Paternoster scritto da Margaretha, i testi originali sono andati perduti, ma di
essi sono a noi pervenuti cinque manoscritti; M, l, m, n, o.
M  è un manoscritto pergamenaceo risalente all'anno 1353 proveniente da Medingen. Esso
viene solitamente diviso in tre parti sulla base di tre diversi copisti che lo composero: i fogli
da 1a 95 contengono le Offenbarungen di Margaretha Ebner; di un'altra mano contemporanea
sono i fogli 98b – 101b che contengono il cosiddetto Ebnerin Paternoster,  mentre una terza
mano più giovane e inesperta  avrebbe copiato il  foglio 96a in  versi  latini.  Il  manoscritto,
159 L. P. HINDSLEY, Margaret Ebner, cit., p. 11.
160 Per un’analisi accurata dei manoscritti cfr. STRAUCH, pp. XIII-XXX.
161 L'ampio scritto è composto da 19 capitoli ed è dedicato a Sybilla Lindenmairin, priora di Medingen dal 1650
al 1662. Cfr. STRAUCH, p. XIII.
162  Ibid.
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moderno e di ottimo gusto, rilegato in pelle in formato in ottavo, con taglio dorato e fermagli
d'argento  ha  incise  sul  recto e  sul  verso in  lettere  dorate  le  parole:  VITA  BEATAE
MARGARITHAE EBNERIN. O.S.D; sotto sul recto ci sono inoltre le iniziali del possessore:
P.I.M.S.  Il  manoscritto  viene  usualmente  spacciato  per  originale,  tuttavia  a  torto,  poiché
Margaretha Ebner era morta già nel 1351. L'annotazione scritta sul foglio 1 da una mano del
16esimo secolo Das leben der Seligen Margaretha Ebnerin die hat mit irer handt geschrifft
dies buech selber geschriben (“La vita della Beata Margaretha Ebner, che ha scritto con le sue
stesse  mani  questo  libro”)  è  di  conseguenza  priva  di  valore.  Di  M si  trovano  tre  copie
conservate a Medingen degli anni 1676, 1678 e 1728.
Il manoscritto l è conservato al British Museum ed è un manoscritto pergamenaceo del XVI
secolo, che contiene le  Offenbarungen ed una aggiunta biografica del XVII o XVIII secolo.
Esiste una copia di l contenente sia le Offenbarungen che i Briefe risalente al XVIII secolo e
conservata nel monastero benedettino di Melk.
m è il manoscritto conservato alla Wallersteinischen Bibliothek di Mayhingen, comprende 99
fogli ed è stato scritto nel 1735. Sul verso del primo foglio non numerato è incollata una
immagine incisa in rame che rappresenta Margaretha all'atto di bere un raggio di amore dal
petto  del  Signore.  Le  Offenbarungen occupano i  fogli  2-86 del  manoscritto.  Al foglio 87
seguono brevi cenni biografici della vita di Magaretha e Christina Ebner e i fogli 88-90 sono
invece occupati dal Paternoster . Il manoscritto è caratterizzato da una lingua moderna che si
riscontra  soprattutto  nell’utilizzo  di  alcuni  sostantivi:  vediamo  ad  esempio,  l'uso  quasi
regolare di liebe per minne, krankheit per siechtag, niht per nit, besser per basz, oft per dicke,
ohne per an, ihnen per in, zeit per wil, können per mugen.
n risale invece al XV secolo e contiene ai fogli 165b-174 il Paternoster.
Esiste infine un manoscritto o risalente al XIV secolo che contiene al foglio 402 il trattato Von
sieben Graden der  rechten  Demut contenuto  nella  lettera  LXVIII  dell’epistolario,  l’unica
lettera scritta da Margaretha a noi pervenuta.
A tutt’oggi i due manoscritti ritenuti più fedeli a quelli che dovettero essere gli originali delle
Offenbarungen e dei Briefe sono M e l. Su questi due si basa l’edizione critica dello Strauch,
il quale utilizza M per le Offenbarungen ed l per l’epistolario.
56
III. 3  La lingua delle Offenbarungen
Sia il manoscritto M contenente il testo delle Offenbarungen, sia il manoscritto l  nel quale è
conservato lo scambio epistolare tra Margaretha Ebner e Heinrich von Nördlingen sono scritti
in dialetto alemanno, svevo nello specifico.
Per  quanto  riguarda  l’epistolario,  copiato  nel  corso  del  XVI secolo  (1598)  da  una  mano
femminile, si può notare, da una prima analisi generale, come molte delle forme linguistiche
originali del XIV secolo siano state tradotte nelle corrispettive seicentesche. A volte il modello
di riferimento viene frainteso e questo vale in maniera particolare per le abbreviazioni. Nello
specifico si riscontra spesso la caduta di alcune consonanti e vocali, sia quelle finali sia quelle
che si trovano all’interno della parola; tra queste er come ad esempio in mutt’,  selb’,  mein’,
lieb’, off’o (= offero) e c’uus (= cervus); r in parole quali vatt’; gebundn’, alle’, wunde’lichs,
dur’es,  mutte’ ecc.;  ed  e  come ad esempio  in  ger’n  lüter’t. Alle  volte  inoltre  l’apostrofo
sostituisce una n originaria come ad esempio nell’espressione kinde’ flame che si trova nella
lettera  XVII,  9.  Si  trovano inoltre  altre  abbreviazioni  quali  ad  esempio  stund al  posto di
stunden (LXI,  5).  In altri  casi  al  posto della  presenza di  doppie consonanti  ritroviamo le
corrispettive scempie come ad esempio r per rr; m al posto mm e n per nn. Bisogna supporre
che la copiatrice disconoscesse il valore originario dell’abbreviazione e di tutte le altre forme
che si presentano modificate rispetto a quelle che sarebbe lecito aspettarsi.
Per quanto riguarda il manoscritto M riporto di seguito le principali caratteristiche linguistiche
segnalate da Strauch nella sua edizione del 1882 e riportare nell’introduzione ai testi e nelle
annotazioni alle Offenbarungen.163
III. 3. 1  Il vocalismo
a si è oscurata divenendo o ad esempio in boten (153, 14);
a si ritrova al posto di au (che corrisponde a mhd. û) ad esempio in ramen (164, 23); 
a compare al posto di ai (ei) ad esempio in anander (15, 5; 28, 25), anigen (42, 13) an (59,
10; 155, 9);
163  Cfr. STRAUCH, pp. LXXVII-CVI; pp. 285-319
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a  all’interno delle  sillabe  di  formazione, ad esempio  in  innan  (26,  16);  hinnan (160,  4);
hindnan (38, 21) nienan niena (20, 25; 35, 22; 49, 24; 75, 17; 157, 16); cfr. anche cristanen
(95, 9);
a si trova inoltre come vocale nella desinenza del dativo plurale in minan (38, 22. 43, 7; 74, 7;
76, 6); sinan (84, 21; 131, 20); allan (85, 22; 98, 13) e alla terza persona plurale del preteritos
setan (125, 5);
aͤ indica una variante della a prima di m in naͤmen 59, 20;
La metafonia della  a viene rappresentata graficamente con  e ad esempio in  smeke (140, 7;
141,4); gescheczen (9, 7); ungeweltig (2, 7)164;  sweren (4, 2); seligiu (2, 17). Accanto a elliu
(45, 3) si sono sviluppate anche forme quali lengiu (21, 24; 23, 10)165 zertin (86, 26); genziu
(146, 9); sterkiu (147, 21); cleriu (110, 21); weriu (146, 9); cfr. anche ertzni (2, 10; 134, 12);
entlüze (40, 17); selter (23, 11).
Sporadici sono i casi nei quali la metafonia di  a viene indicata tramite segno grafico  æ ad
esempio in  ainvæltigs (4, 6); vætterlich (1,9); ænderiu (155, 7); wær (3, 16); tæt (6, 22; 7, 15)
a volte reso con ae come ad esempio in waer (2, 20) o con aͤ come ad esempio in wihenaͤhten
(55, 4); aͤlliu (34, 5); aͤnderiu (53, 14); saͤlklichen (47, 22).
Si riscontrano molteplici apocopi e sincopi della e: in particolare si incontra spesso la caduta
della  desinenza  en  finale  in  casi  quali:  ain per  ainen;  gebanne(en)  tag (5,  17);  der
verborgen(en)  craft (163,  27);  allen volkomen(en)  gnaden (164,  10);  in  minn(en)der  wise
(124, 1). 
Riscontriamo ancora  wöt per  wüet (122, 14);  behut per  behuotet (143, 8);  beklai(de)t (143,
22);  gesend(de)t  (18,  22;  24,  15;  30,  3);  re(de)t (32,  5)  cfr.  re(de)t(e) (32,  6;.  41,  13)  e
gere(de)t (28, 12; 42, 17); hailgtum (8, 7); gwalt (27, 27) e infine zemen per zesamene (116, 9;
133, 6).
Troviamo invece l’aggiunta di una e nei seguenti casi:
 nella prima e nella terza persona singolare del preterito, cfr. lage (3, 4; 4, 1); auzze (3,
16); lasse (7, 13); lase (7, 15); liesse (7, 18); sahe (31, 23); sache (43, 23; 47, 27); geschahe
(34, 1);  schosse (49, 21);  fienge (48, 15);  sasse (48, 22);  besazze (99, 20);  gosse (85, 14);
stunde (53, 15); schlosse (68, 8); gienge (68, 25); soge (102, 7) ecc.;
 nella prima e nella terza persona singolare del presente dei verbi preterito-presenti
wizzen e müezen: cfr. waisse (1, 15.); wizze (36, 22); muosse e muozze (103, 29; 107, 8);
164  Cfr. ungewaltig (3, 15) e ainveltig (4, 7).
165 Cfr. langiu (23, 11).
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 nella seconda persona singolare dell’imperativo dei verbi forti  lazze  (39, 21);  lauzze
(108, 8);
 nel participio preterito dei verbi erliuhte (102, 10); derliuhte (102, 12); 
 nelle forme al nominativo e all’accusativo dei sostantivi dinge 52. 22 (cfr. 61, 21. 94,
23) fleische (136, 13; 89, 10); flizze (4, 21); gehaisse (38, 6); suntage (96, 23); swaizze (131,
22) ecc.
una e si trova inoltre come esito di contrazione nel preterito sete (10, 22; 23, 6); set (15, 23);
seten (6,  12);  nel  participio  geset (6,  27;  45,  22)  nel  presente  let (17,  17)  e  nei  verbi  al
preterito let (12, 12);  letost (90, 14). leten (41, 6);  gelet  (34, 18);  tret (17, 7) e inoltre come
esito di contrazione di ebe in gehet (96, 6)166 e di ese in entwen (43, 18);
tra  le  altre  si  fa  menzione  di  e al  posto  di  æ (corrispondente  a  mhd.  â)  in  mentag  e
aftermentag (27, 9; 33, 11; 61, 3); e al posto di o in zwe (2, 6); (cfr. zwo 56, 25; 71, 8; 112,
15); e per ei in bede (11, 6); flesh (89, 10; 105, 23; 146, 9); nonché e per ie in etwe (10, 20).
La lunghezza della i si è per lo più conservata. Da notare: i per e in zimet (25, 3); linen (96,
28); i da ige in lit (57, 19); i per ei in hiligen (138, 9); i per ie in ging (2, 6) (cfr. gieng 1, 19);
bigirde (159, 18); l’interposizione di  i nei  nessi  consonantici:  kelig (60, 19; 146, 12) (cfr.
kelch 159, 21,); e all’interno della flessione di determinati verbi quali sölti (33, 21); seti (37,
3); machti (38, 13); mainti (40, 12); markti (15, 21); weri( 45, 23).
Il segno grafico oͤ si trova in doͤrt (6, 10; 36, 9);  koͤm (40, 19);  geloͤb (145, 25);  kreftigoͤsten
(123, 23); geriulichoͤsten (134, 3); groͤzz (4, 23; 21, 5); groͤssen (159, 17); groͤssiu (9, 2; 27, 10;
41,  4;  49,  4;  146,  27);  grundloͤsiu (83,  11;  109,  16;  147,  11).  Tuttavia  esso  viene  reso
nell’edizione di Strauch attraverso la grafia ö.
Si registra o per mhd. û in kom (24, 18); o per mhd. ou in schob (20, 27); sok (74, 22); soge
(102, 7); berober (28, 6) (cfr. berauber 76, 5); trom (90, 16) (cfr. traum 90, 13);
o è inoltre presente come vocale di suffisso nella seconda coniugazione debole nel preterito
emsegot (28, 25; 29, 15); kreftigot (11, 14); wonot (81, 14); nelle forme participiali creftigot
(164, 11);  geraingot (162, 22);  ungesegnot (116, 23);  verwandelot (88, 14); nel suffisso del
superlativo come in obrosten (41, 3). Si basano su falsa analogia costruzioni quali ainost (23,
5; 48, 1; 115, 18) e kainost (64, 20; 70, 15; 105, 4).
166 Cfr. gehebt, gehebet.
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La forma metafonizzata ö si trova nelle forme del congiuntivo preterito, alternando a solt, la
forma  sölt (33,  17).  Anche  la  o derivata  da  oscuramento  di  una  originaria  a mostra  la
metafonia nel caso di  köm (23, 5. 24, 19);  ö può inoltre sostituirsi ad  e  come nel caso di
swöster (39, 20); laiswöster (39, 6) frömdiu (47, 27); frömdes (47, 27; 48, 1) öphel (159, 3); 
da notare inoltre le seguenti forme fröd (31, 2; 33, 25; 34, 23; 35, 4); fröden 32, 18; 37, 4; frö
(118,26); wöt (cfr. wüetet) (122, 14).
La metafonia della u viene indicata nel manoscritto attraverso i segni grafici uͤ e ú (cfr. huͤlfen
7, 10.  fürkuͤm 122, 24;  uͤnsers 20, 16;  suͤnwenden 22, 25; 138, 14;  kuͤnde 129, 14; 139, 16;
gesúnthait 3, 5; suͤnder 6, 17) che tuttavia non vengono riportati nell’edizione di Strauch. 
luͤten (= lûten) 55, 14. 93, 10; luͤteriu 69, 25. 91, 13 ecc. 
La u può derivare da una o a sua volta derivata da abbassamento di a nel preterito kum (3, 6;
8, 6; 105, 8) (cfr. anche la forma kom 12, 16; 105, 8); può comparire al posto del suono iu in
underzuht (76, 1) o come esito di uo in stunde (53, 15); stund (69, 4) (cfr. stuonde 114, 14);
richtum (101, 16; 142, 16); susseket 85, 14 (cfr. süezkait 27, 17); behut (143, 8). 
Si trova inoltre la vocale u nelle forme enmittunt (119, 3); zwirunde (72, 19) (cfr. zwirent 142,
12);  zwischun (160, 27);  wagut (133, 5);  sunnuntag (60, 25; 142, 12);  zwischun (160, 27);
soltust (14, 4); wunderun (87, 12); nadelun (99, 19); Agnesun (41, 19).
u è inoltre esito di latino o in cumplet (108, 3; 121, 20; 127, 8) (cfr. complet e conplet 11, 22;
124, 17; 154. 16).
ü appare nel manoscritto tramite grafia uͤ e ú.
Per  quanto  riguarda  i  dittonghi,  la  grafia  ai per  ei si  incontra  spesso  senza  eccezioni;  il
dittongo au compare a volte al posto di  a in  auzze (3, 16; 95, 11);  crauphe (118, 15);  gaub
(17, 24) gauben (6, 24); osteraubent (118, 23); nauch (25, 1. 28; 14);. genaude (6, 24); gnaud
(28, 19); schlauffe (5, 25; 18, 1); osteraubent (118, 23); laugen (45, 13); gelaugen (155, 3). au
indica inoltre o in gelauben (137, 7) e û:  saumsalin (162, 16). La metafonia del dittongo au
appare  nel  manoscritto  attraverso  le  forme  äu, æu, æw, eu e  viene  indicato  da  Strauch
attraverso le  forme  äu äw e  eu.  ä (aͤ)  per  äu si  trova in  frawe (149,  19);  fraut (17,  21);
gefrawet (30, 25). Troviamo traccie del dittongo ei nel Paternoster copiato da un’altra mano:
scheinen (163, 15); scheint (163, 15). Il dittongo ie può comparire al posto di ë in geniemen
(8, 23; 13, 16); niement (21, 23); e al posto di i in phiengsten (68, 25); phiengstag (69, 5) (cfr.
phingsten 71, 15; phingstag 69, 1). iu appare spesso nella forma grafica ú e uͤ (cruͤczes 19, 19)
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e può comparire al posto della vocale u: diu (90, 16; 166, 13); cfr. anche niun (58, 12; 104, 2;
105, 20; 154, 19). Il digramma ou è spesso sostituito dal digramma au; si registra inoltre ou
(ow) per mhd. ô in frou (24, 14).
i per iu in fegfuir (39, 15; 45, 25); fluisset (45, 3; 70, 5); schluisse (45, 8); verdruisset (59,
1). Il digramma uo appare spesso nel testo come uo e ů. Nel Paternoster ů sta inoltre per u
in nuo (164, 15); truorkait (164, 24).
III. 3. 2 Il consonantismo
La liquida l cade in casi quali as (13, 3); azo (29, 16); wend ir (16, 15); sönt e sont (76,15. 24)
e presenta talvolta casi di raddoppiamento quali billde (48, 7); milltklichen (60, 1); mangelln
(158, 19).
r al posto della sibilante s si riscontra spesso nella 3 persona singolare del preterito: war (158,
24; 77, 20; 87, 1; 110, 6; 149, 7; 156, 24; 157, 2; 160, 11) (diffusa anche la forma standard
was);
si  verifica  a  volte  lo  spostamento  della  r da  una  sillaba  derivativa  alla  sillaba  radicale:
dornstag (19, 11; 56, 2; 58, 6);
la vibrante cade in alcune parole quali truchait,  trukait,  trucket (13, 10; 24, 22; 48, 10) (cfr.
trurekt, trurket 37, 5; 57, 14), donstag (33, 5); hochwidigen (82, 24); viezehen (94, 9; 137, 7);
la caduta della  r si riscontra inoltre in  veregt (cfr.  verreget 18, 8) e in  niena (cfr.  niener).
Viceversa si assiste all’inserimento di una r in werder (cfr. weder 82, 19);
altro fenomeno da sottolineare è quello di geminazione in seguito a sincope di una e:  luterr
(82,  2);  warr (83,  9;  125,  23);  innerr (116,  16;  136,  7);  inderr (75,  6);  uzzerr (156,  4);
wunderberr (140, 7).
m può sostituire la nasale n come ad esempio in amplik (165, 30). Nei casi di mm ed mn la m
può cadere come ad esempio in stime (151, 5)167.
167 In altri casi analoghi è la nasale alveolare n a cadere, come ad esempio in umessigiu (24, 8); umessiger (85, 
14).
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Si registrano anche dei casi di assimilazione: mm da mn ad esempio in nemmet (65, 10) o mm
da mb ad esempio in bekümmern (5, 22) (cfr. bekümert 3, 8; 4, 25).168
La n cade nei seguenti casi: in sillaba interna in alcune parole quali  covent (50, 21; 53, 16)
(ma cfr.  convent 93, 12);  enphieg (94, 6); nella flessione verbale nell’infinito  gelausse (47,
15);  verende (102,  13)  talvolta  con  caduta  dell’intera  desinenza  en in  sprech (129,  18);
gesprech (75, 5); nel participio presente  minneden (87, 21);  minnedez (93, 3; 101, 23); nel
participio preterito daz an gevange werk (1, 7); nella Wortbildung, ad esempio in süezzenket;
enphindenlich (136, 21); nella flessione verbale:  ir sülnd (7, 7);  ir sint (10, 2);  mainent (26,
22);
l’aggiunta di una n si ritrova in rari casi quali ad esempio la parola nienan (162, 11) (cfr. più
frequente niena per niener).
n sostiuisce m in hain 151, 6;  auten (2, 1; 47, 9) e cade in casi quali  min (146, 10); unmine
(44, 23); minenwerk (41, 12); minrichen (22, 11).
A volte si trova l’aggiunta di una labiale p davanti ad m come ad esempio in kumpt (64, 2; 70,
7).
b sostituisce  p come suono iniziale  in  balmtag (50,  20)  (cfr.  palmtag);  bredig  (46,  17);
bredigen (49, 20).
w compare  come  elemento  di  congiunzione  nelle  forme  composte  müewunge (37,  5);
schruiwen (122, 10);
si registra l’uso di w per b in wis (86, 9) e per m in wir 142, 13;
spesso la caduta di w porta a forme quali mittiche, mitiche (30, 6) (cfr. mittewoche/mitwoche),
e mitchen (29, 23) (cfr. michten 90, 18).
La spirante interdentale  v ad inizio parola viene resa talvolta come f come ad esempio  for
(125, 22), (cfr. altrove vor);
spesso la f in posizione intermedia cade: fünzig (80, 24).
168 Nel manoscritto m si trova inoltre m per w ad esempio mir per wir (7.5; 15, 6).
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La t si trova spesso al posto della dentale sonora d: ad inizio parola: trit (2, 7); tritten (11, 21);
trang (15, 13);  truken (42, 12);  getruket (163, 13); tormiter (52, 24);  tiuschen (53, 24);  tuti
(53, 24; 66, 1); in posizione intervocalica totes (4, 2) e cade in alcune parole quali vaznaht (1,
10);  tiuschen (53,  24);  warhafsten (161,  16);  gereht (150,  19)  (cfr.  gerehtkeit  39,  22);
gegenwerket (43, 18; 160, 8); gölicher (35, 21);
altre volte si riscontra invece un raddoppiamento come nel caso di baitett (24, 17);
tt in posizione intermedia viene a volte semplificata in t: noturft (12, 22; 13, 4) (cfr. nottürftig
38, 3); uffertag (68, 27); phingstag (69, 1); un’ulteriore semplificazione si trova nei casi in cui
ad una parola che presenta una t nella sillaba finale ne segua una che ha t come suono iniziale
come ad esempio in der vier tag (145, 15);
la t cade in fine di parola in casi quali haup (59, 3; 79, 24); kump (59, 10); zwing (77, 1);
si trova inoltre l’inserimento di una t non originaria nei seguenti casi: dannoht/dennoht (7, 25;
8, 5); iement (65, 10); fornt (152, 6); nella flessione plurale di alcuni tempi verbali: wir sient
(125, 14); sönt sont (76, 15; 24. 3); mugent (104, 24) (cfr. mugen 104, 25); warent (143, 22);
werent (133, 1); 2 (cfr. wern 133, 1); zurnetent (7, 21).
d sostituisce t ad inizio sillaba in parole quali verdraib (17, 7); dürren (163, 24); a fine sillaba
molto  frequentemente  in  begerd (2,  16)  (cfr.  begert 8,  27);  wand 4,  3;  waund (10,  14);
enphand (44, 18); underwand (4, 18); (cfr. überwant 4, 20); lebend (37, 1); stand (122, 17);
stuond (9, 5); manend (2, 21); betend (3, 10); gend (3, 24); ir sülnd (7, 7); ward (4, 12); wend
ir (16, 15); lid (19, 22); sid (9, 15);
si registra una caduta della d dopo r in wern (142, 14) (cfr. werden) e viceversa l’aggiunta di d
ad inizio sillaba in derbarm (107, 8; 109, 14; 147, 12); derdacht (103, 20); derfüllet (66, 11);
dergrifen (38, 15); derliuhten (145, 10); dertragen (99, 25); derwegen (52, 21), nonché dopo
n: minder (149, 15); inder (24, 9; 26, 7); indresten (163, 25); inderlichen (22, 9; 23, 2).
z in sillaba iniziale viene rappresentata attraverso il grafema  c  come nella parola  celle (37,
22);
zz sta per z e tz nei seguenti casi: beschüzze (27, 12); zz per ss: küzzen 21, 19 (altrove küssen);
bekantnüzze (79, 8); verstantnüzze (129, 16); vanknüzze (138, 6);
zw per mhd. tw si trova in zwingen (83, 13); zwank (81, 18); gezwungen (5, 19);
nel caso di confusione tra s e z la scelta di Strauch ricade comunque su s: usern (10, 19; 30,
21); unmüesig (23, 8); fürbas (8, 13); grosiu (9, 2); sas (14, 5); lies (36, 2);
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spesso z sostituisce s: laze (l44, 9); vaznaht (1, 10);
ss per  z e zz  in:  unmessigen (27, 17);  sasse (48, 22);  gosse (85, 14) (cfr.  durchgozze 26, 6);
schosse (49,  21);  waisse (1,  15);  muosse (103,  29)  (cfr.  muozze 107,  8);  usse (8,  19);
süessekait (33, 10; 34, 10); emsseklichen (41, 10); ss per s: lasse (7, 13; 66, 5) (cfr. lase 7, 15).
s per sch: gesehen (39, 18);
la palatalizzazione del nesso schl  viene segnalata graficamente  in tutto il testo tranne nella
parola  slaf  (31,  16;  78,  20)  che  costituisce  un’eccezione,  a  differenza  del  nesso  sm  che
mantiene tale grafia ad eccezione della parola schmag (15, 13);
accanto a regolare  scriben si trovano schreken/schrekken (84, 5; 101, 21; 153, 23);  erschrik
(103, 28; 132, 10) (cfr. screk 61, 17; 109, 10); schrien/schruiwen (122, 10);
sch sta per st in: geischlichen (7, 24; 17, 19).
In  finale  di  sillaba  troviamo  talvolta  il  grafema  c,  ma  principalmente  viene  riportata  k:
anblik/sok/ unwirdik/fienk/geligerik/sank/sark/drank/uzwendig; tuttavia spesso si trova anche
una  g come eccezione alla regola generale del  mhd. che prevede che solo una consonante
sorda  possa  trovarsi  in  posizione  finale  della  parola:
schmag/trang/tag/schuldig/gang/lag/gieng/enphieng/schluog/weg
uzwendig/crang/enphenglich;
spesso  ck  si  trova  al  posto  di  k  come  in  gienck (51,  24);  sanck (53,  1);  weck (41,  17);
genüegick (95, 13);
ch si trova in fine di parola in:  anblich (132, 20);  ussewendich unschuldich kranch sarch
wenich  lanch  geligerich  genuoch e  anche  in  posizione  intermedia  al  posto  di  k:
minnenwerchen (33, 7) (cfr  minnenwerken 46, 22);  würchen (68, 4);  gewürchet (1, 5) (cfr.
gewürket 6, 28); gerinchlichen (57, 2); viceversa troviamo k per ch in dik (140, 24);
si riscontra un’alternanza generale tra k ck e kk nella grafia: cfr. druket (20, 20; 42, 12; 43, 3;
163, 13); gedrücket (31, 12); getrucket (46, 2); gedrukket (34, 12); Bedeket (57, 22); smakkes
(35, 10); ungelük (17, 21); zuker (138, 18);
g può sostituire  w in knieget (11, 21) (cfr.  kniet 27, 10); e  k  in  lingen  (120, 8) e comparire
come consonante di formazione al posto di j: blüeget (161, 4);
Possiamo trovare una geminata gg o una scempia g al posto di ck come ad esempio in ruggen
(118, 16); rugen (133, 11);
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ch e h si alternano ad inizio di sillaba e in posizione intermedia: sache (43, 23; 47, 27); sahe
(31, 23); sah (39, 12); viche (10, 7); nah (129, 10);
ch per  ck si trova in:  dich (66, 24; 131, 5); e al posto di  tch in  michten (90, 18). Questo in
particolare è un caso unico (cfr. i consueti mitchen, mittiche, mittewoche);
si riscontra la caduta della h in: it (37, 1) (cfr. iht 3, 6); nitz (129, 18); hozit (36, 14); geschit
(98, 5);
Il suono j cade a volte ad inizio di parola come in amer (68, 2).
III. 3. 3  La declinazione
La declinazione forte dell’aggettivo appare in des warn cristenlichen glaubens (166, 27); ain
tropfen (58, 21); mentre quella debole è presente in  die jungern (156, 15);  uff den jungsten
puncten (163, 9); swöstern (132, 26; 133, 6; 159, 6) (che ritroviamo accanto ai vari swöster);
accanto alla  più frequente declinazione forte incontriamo quella debole inoltre in  mit der
gebunden swigen (154, 4).
La formazione del plurale avviene attraverso aggiunta di  er nei neutri forti  liehter (47, 19);
lider (3, 17; 49, 23; 141, 6); a volte invece viene assunta una desinenza consonantica: lidern
(cfr. desinenza -e lide (135, 8).
L’accusativo singolare femminile degli aggettivi della declinazione forte mostra talvolta per
analogia al nominativo la desinenza iu al posto di e: inbrünstigiu (76, 14); emsigiu (162, 18);
kreftigiu (162, 19); lutriu (166, 4); cfr. l’accusativo diu zit (140, 10); diu selbe zit (64, 8);
i nomi propri presentano una desinenza -s al genitivo come ad esempio in Johans (36, 16) e
una desinenza -sen al dativo: Johansen (33, 20);
nel caso di nomi quali zit si trova l’alternanza tra l’articolo determinativo femminile diu e il
neutro daz (78, 24; 33, 22; 40, 14; 71, 22);
il pronome personale soggetto di seconda persona singolare è spesso diu (90, 16; 166, 13) e
quello di seconda persona singolare maschile ere, usato al posto di er (93, 2).
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III. 3. 4  La coniugazione
I verbi forti
Il verbo komen presente le seguenti forme: al preterito kom (12, 16; 105, 8); kum (3, 6; 8, 6;
105, 8) e al preterito congiuntivo köm (113, 13); küme (99, 17) oltre a kem (99, 18).
Accanto  alla  desinenza  finale  regolare e della  seconda  persona  singolare  preterito  si
incontrano le forme de e te le quali hanno la loro radice nel congiuntivo: du werde (101, 14);
du weret (100, 5).
I verbi deboli
Tra le forme dei verbi deboli presenti nel testo Strauch fa particolare menzione del preterito di
schepfen: schapft (3, 21); dell’infinito  werken  (89.10; 93, 26) con coniugazione  werkten al
preterito (125, 17); del preterito wurde per mhd. wart (per es. 152, 8); del participio di haben:
gehebt (102, 24); gehebt (4, 17; 5, 1); gehet (96, 6); del participio gesent (18, 22; 24, 15);
a volte il prefisso ge- non è presente nel participio come ad esempio in creftigot (164, 11).
Nel  manoscritto  m si  incontrano incontrano inoltre  talvolta  anche delle  nuove formazioni
deboli: sahete (32, 17); essete e trinckhte (105, 24).
I verbi anomali
Tra i verbi anomali si fa menzione di: infinito würken (31, 5) (cfr.  würchen 68, 4); preterito
worhte (11, 26); congiuntivo wörhti (93, 21; 126, 18) (cfr. wörht 93, 20); participio gewürket
(6, 28) (cfr. gewürchet 1, 5) e del verbo forte erheben con participio debole erhebet (48, 21);
per quanto riguarda i verbi preterito-presenti accanto al preterito moht (12, 7) si trova maht (4,
8; 8, 25; 109, 5);  vermaht (106, 23) al congiuntivo meht (19, 20; 34, 26; 43, 18);  mäht (53,
14);
si registrano inoltre le forme ir sülnd (7, 7.) al plurale sont (76, 24); sönt (76, 15); il preterito
kund (13, 16); congiuntivo künd (13, 13); könd (13, 12); il preterito muos (41, 6); muoz (44,
11); muozze (72, 7);
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accanto a regolare waisse (= mhd. weiz 1, 15) si incontra wizze (= weiz) (36, 22) che presenta
la vocale del plurale al singolare.
III. 3. 5  La Wortbildung
I sostantivi astratti vengono composti usualmente mediante i suffissi -heit (-kait, -ket, -hait) e
-ung :  krancheit ‘malattia’  (56,  23);  gewonheit ‘abitudine’  (62,  9);  barmhertzkait
‘misericordia’ (66, 20); gesúnthait ‘salute’ (3, 5);  süezzeket ‘dolcezza’ (71, 21); ingossenhait
‘solitudine interiore’ (27, 1); abgeschaidenhait ‘distacco’ (77, 10); gerinkhait ‘leggerezza’ (9,
14);  müejunge ‘pensieri’ (131, 13);  besnidung  ‘circoncisione’ (91, 10);  widerbringung (95,
20).
Gli  aggettivi  sono  solitamente  composti  attraverso  il  suffisso  -lich:  minneclich  (1,  2);
vätterlich  (1,  9);  götlich (76,  21);  smerzeklich  (51,  7);  allo  stesso  modo  gli  avverbi:
wunderlich  ‘in  maniera  stupefacente’  (1,  18);  inwendeclichen  und  uzwendeclichen
‘interiormente ed esteriormente’ (2, 15).
Frequenti sono soprattutto i compositi con minne: *minnegrif ‘ferita d’amore’ (28, 129, 26);
minnekus ‘bacio d’amore’ (70, 1);  minnensterben ‘morte d’amore’ (81, 10);  minnstral (131,
18),  *minnen  allendez (bluot)  (87,  25);  minnenwallendez ‘sangue  d’amore’  (87,  25);
minnewerk (1, cfr. 4,  5, 12, 19, 22, ); minnenzaichen (19).
Per quanto riguarda le derivazioni troviamo la diffusione delle seguenti forme:
 ig in gewistertig (geschwistriget nel manoscritto m);
 nus che potrebbe trovarsi in signus ‘sigillo’ (162, 19); 
 el in unruochel ‘trascuratezza’ (83, 2);
 in nelle parole Jhesulin ‘Gesù’ (136, 15) e büechlin ‘libricino’ (20, 26; 21, 3);
 in (=  inne)  viene  inoltre  usato  per  formare  i  femminili:  begrifferin (69,  16f);
enphaherin (124, 8);  enphinderin (69, 17);  versuecherin (69, 18); nonché alcuni sostantivi
neutri con quali beckin (3, 21); küssin (80, 6); liehtin (liechtlein nel manoscritto m) (37, 20).
Degni di nota sono anche i femminili astratti formati con in (= în): grossin (82, 18; 158, 19);
grüenin (18, 9); haiserin (109, 3; 122, 1; 122, 6; 122, 8; 123, 3; 125, 5); liutin (31, 23; 96, 6);
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serin (46, 14; 72, 7; 123, 14);  sumselin/saumsalin (83, 16; 162, 16f) swerin (153, 19); tiefin
(125, 20);  unkundin/unkündin (34, 24; 76, 3; 82, 18);  völlin (129, 8) cfr.  bürdin (17, 17);
irsalin (102, 25) (accanto a irsal 103, 8);
per analogia a  viertage (Lexer:  viertätig) si sono formati gli aggettivi  dornstage (19, 11;
113, 23) e fritage (15, 11).
I prefissi maggiormente utilizzati nei composti sono:
 durch-:  durchgiezzen ‘inondare’  (12,  13); durchbrechen ‘spezzare’  (133,  1),
durchtrang ‘penetrare’ (15, 13); durchliuhtig ‘luminoso’ (40, 17); durchleglestig ‘splendente’
(50, 8);
 in-: indrang ‘pervadere’ (20, 24); ingossenhait (27, 1); inngüetig ‘buono interiormente’
(23, 12), 
 er: erziungen (22, 20), erbaiten (24, 23);
 uf: ufgerihten ‘alzarsi’ (118, 16);
 über:  übercreftig ‘eccezionale’ (20,  24),  übernattiurlich ‘soprannaturale’ (131,  13),
übersüezzer ‘ultra dolce’ (132, 7);
 un:  ungewaltig ‘senza forze’ (3, 15),  unsprechenlich ‘indicibile’ (132, 11),  unwirdig
‘indegno’, unguestüemklich (3, 15);
 mit: mitleiden ‘provare compassione’ (10, 10);
 uz: uzflammen ‘sgorgare’ (122, 12), uzgeflossen ‘scaturire’ (76, 22);
 ver: versinken ‘inabissarsi’ (38, 14)
Accanto alle parole  non documentate  sono da registrare anche le seguenti  neoformazioni:
ahtze ‘diciotto’ (135, 13); (cfr.  anchze 92, 17;  anhtzen 30, 9);  berober/berauber ‘rapinatore’
(28, 6; 76, 5); betevenster ‘finestra della stanza’ (117, 5); binder come designazione per Cristo
(73, 10); derluchten ‘apparire’ (14, 17); durchseren ‘ferire’ (46, 1; 163, 17); sich ein gezichen
‘sottrarsi ai discorsi di qualcuno’ (27, 26); enphindelich (102, 17; 132, 20) (cfr. enphindenlich
32, 15; 50, 24; 98, 4; 104, 28; 132, 9;  enphindenlichen 82, 86; 105, 23; 119, 24; 130, 2;
131,19);  geligerik/geligerich ‘giacente  a  letto’  (63,  20;  71,  7);  geringkait/gerinkait
‘leggerezza’ (9, 14; 24, 23; 26, 4; 29, 20; 51, 20); rinket (63, 15; 151, 13) (cfr. gering 154, 3 e
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geringklich 99,  1);  ingossenhait (27,  1);  kainost (64,  20;  70,  15;  105,  4);  clainfüegket
‘piccolezza’ (99, 17);  manungstunde  (ora della preghiera mattutina, cfr.  mantin  49, 12) (81,
11);  martercurse (94, 21);  müewunge (37, 5);  nachdon ‘epilogo’ (131, 13);  octanz ‘ottavo
giorno’ (107, 20); smerzeklich (51, 7) (cfr. smerzelich 52, 12); totmal ‘morte’ (73, 12; 88, 25;
51, 7);  ungezemket ‘impuro’ (47, 13);  urdrüzzig ‘fastidioso’ (72, 13);  sich veregen  (18, 8);
verendung (m) con il significato di ‘fine’ e con le varianti  vordon (131, 12);  vorenst (14, 5)
fornt (152, 6); wolberait ‘pronto’ (5, 6); wizer (48, 14); ziugal ‘testimonianza’ (125, 23).
Si registrano anche le parole rare o per le quali non è testimoniato il significato attribuito loro
dalla Ebner: an schrien ‘gridare’ (125, 20); begriffenlich ‘afferrabile’ (32, 14; 79, 6; 140, 11);
bekenner ‘conoscitore’ (86,  1;  103 7;  156,  1);  beliutern ‘purificare’ (38,  17);  beschüzzen
‘sostenere’ (27, 12);  betrogelichen ‘in modo assurdo’ (19, 6);  bewarnung ‘protezione’ (165,
26);  bindung ‘condizione’ (157, 22);  bliucket/bliuket  ‘sciocco’ (86, 21) (cfr.  bliuge 90, 16);
dinge (= gedinge) (50, 9); durchclar ‘illuminata’ (165, 17); emsegen/emssigen ‘ripetere’ (28,
25;  29,  15;  113, 18);  endung utilizzato con il  senso di  ‘cambiamento’(157,  5);  enmorgen
‘mattina’ (155,  5);  entrichtunge ‘discordia’ (35,  24;  45,  17;  62,  24);  entzet (participio  di
enzetten,  ‘venire a mancare’)  (108, 15);  erbarmhercziclich ‘misericordiosamente’ (165, 4);
erliuhter (der  sinne) ‘luce’  (della  ragione)  (28,  6);  (cfr.  derliuhter der  sinne  76,  5);
gelazzenhet (“Verlassenheit” ‘abbandono’) (125, 8; 126, 21); genüegick (‘genügend’) (95, 13);
(cfr. genuoge 134, 4); gerinklichen/gerinchlichen (57, 2; 60, 19); gernde (134, 3); ungestüem
‘impetuoso’ (122, 13);  gefuoren (135, 17);  gewissent ‘Gewissen’ (35, 25) (cfr.  gewissende
‘Bewusstein’ 67, 2);  gotezlichnam ‘corpo di Cristo’ (126, 23);  herzenlust ‘gioia nel cuore’
(109, 10);  hinderwertige ‘sul dorso’ (120, 8);  kreftlich ‘con forza’ (15, 15);  riwen ‘pentirsi’
(162, 14); schrai (54, 10) (cfr. schri 55, 14; schruiwen 122, 10); sunderlust ‘piacere speciale’
(107, 27); ungebrecht (= âne gebrehte) (76, 15); ungehebt (= ungehabet) (121, 1); ungeminne
‘riservato’ (7, 20; 4, 8); ungeschlaffen ‘sveglia’ (91, 25; 123, 14); ungesprochenlich (125, 8);
ungeformet ‘inarticolata’ (131,  3)  (nella  traduzione  latina  troviamo  difformis);  unrihtung
‘conflitto’ (15, 7); unsichteclich (162, 8); unsprechende/unaussprechlich ‘indicibile’ (118, 1);
uzze ‘durante’  (prep.)  (129,  13);  versagen (“zu  Ende  sagen”)  (135,  1);  verschliffen
‘addormentato’ (110, 14); sich verwalten (“sich in der Gewalt haben”) (157, 16); vollkomende
‘perfette’  (163,  28);  wollüstig ‘inebriante’  (138,  19);  wonlich (“gewohnt”)  (137,  19);
wunderbernde ‘terribile’ (91, 22; 96, 27);  ziehen (4, 3) (in questo caso con il significato di
‘morire’); zit (avverbio = zite) (151, 20); zwirunde ‘due volte’ (72, 19) (cfr. zwirent 142 12).
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III. 3.6  La sintassi
Spesso a più sostantivi o al plurale dei sostantivi segue il singolare del verbo; discorso diretto
e discorso indiretto si alternano in maniera spesso non corretta come per es. in 7, 7: “und die
sprachen zu mir: ‘ir sülnd den beten (...)”169 ; 73, 8-9: “daz ich gedaht, ez müezze mir ab gaun,
oder ich mag ez vierzehen tag mit dem leben nimmer getriben.”170
Il presente storico sostituisce spesso il preterito (cfr. 21, 17; 29, 17; 107, 12); stan/staun/stan
per stand= stuont;
il pronome della prima persona è spesso omesso (cfr. per es. 12, 18: “daz maht wol geliden”171
21, 5: “und let ez”172);
si trovano inoltre diverse costruzioni libere: “wan grosser siechtag um got ze liden, daz wär
der lengesten leben ains daz uf ertrich wer”(2, 20-21)173; “daz mich alliu dink nihtz duhten,
wan daz got allain was.” (11, 16-17)174; “nu enphieng ich auch ze der zit von got, wenne ich
unsern herren enphieng, und so gros hozit  warn as phingsten und unser  frowen tag,  aller
grossen hailigen tag, mins herren Sancti Johans tage --” (36, 13-16)175; nonché costruzioni
inesatte e prive di logica: “die gaub und ander vil gaub, die mir da geben wurden, der ich iecz
niht geschriben kan, die ich her nach schribent wirt”(28, 14-16)176; “Nu het mir min zartez liep
Jhesus Cristus in den selben jarn . . . . dar inn süesser lust ist, daz er es allain ein wizer ist.”
(48, 13)177; “ von den , da ich wol für gebitten maht, daz ir unschuldich leben machti”(38, 12-
13)178; “und daz mir laid wer”(40, 15)179; “daz mir bringet ainen süezzen trost”(85, 24)180; “die
vierzehen tag daz ich markt huir in disem jar und auch in dem vordern” (121, 11)181; “und so
169  (…) che mi diceva: “Dovete pregare (…), VANNI p. 84.
170  (…)  che pensavo che sarebbe dovuto cessare, altrimenti in quei quattordici giorni non sarei più potuta
rimanere in vita. VANNI, p. 150.
171 potevo resistere, VANNI, p. 89.
172 e la deponevo, VANNI, p. 98.
173 Perché sopportare per Dio una grave malattia avrebbe reso la mia vita una delle più lunghe sulla terra.
VANNI, p. 79.
174 (…) che tutte le cose mi sembravano niente in confronto a Dio. VANNI, p. 88.
175 In quel tempo ricevevo da Dio, quando facevo la Comunione, nei giorni di festa importanti come Pentecoste
e l’Immacolata Concezione, l’Ognissanti, il giorno del mio signore San Giovanni, VANNI. p. 113.
176 Di questo dono e di molti altri doni che mi furono elargiti non posso scrivere adesso, scriverò di ciò poi ,
VANNI, p. 15.
177 Allora il mio tenero e caro Gesù Cristo mi dette in quello stesso anno… un dolce desiderio nel mio intimo, e
solo lui è a conoscenza di ciò. VANNI, p. 125.
178  (…) tra quelle per le quali posso pregare, che hanno condotto una vita onesta,VANNI, p. 115.
179 e questo mi dispiacque, VANNI, p. 117.
180 Mi reca un dolce conforto, VANNI, p. 162.
181 Il quattordicesimo giorno mi accorgo che in questo anno, come nell’anno precedente, VANNI, p. 198.
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ich da von gern reti und ich daz nit mag getuon” (123, 12)182; “und do an der mitwochen do
mir aber der wetag in mir kom” (156, 17)183.
Dopo l’articolo indeterminativo si trova spesso la flessione forte dell’aggettivo: aines clares
bildes (14, 24);.  ins unkundes lidens (154, 15); aines süezzer genade (126, 16; cfr. 126, 21;
129, 8; 140, 6); cfr. in ainem süez vordon (131, 12).
In generale si presentano periodi brevi e costruiti in maniera semplice e poco artificiosa. Lo
stile è spesso ripetitivo e gli eventi vengono presentati in una sequenza cronologica precisa
legata al calendario liturgico e alle principali ricorrenze religiose; questo conferisce al testo un
andamento  a  volte  monotono.  Ogni  capoverso  è  introdotto  dall’interiezione  item  con  il
significato  di  ‘parimenti’,  ‘e  poi’.  Le  frasi  secondarie  vengono  spesso  introdotte  dalle
congiunzioni daz, also, danne, wanne, nun, nonché da pronomi e avverbi relativi.
182 E per quanto ne parlassi volentieri, non mi riusciva far questo,VANNI, p. 200.
183  Il mercoledì fui di nuovo colpita dalla malattia, VANNI, p. 233.
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IV.  Margaretha Ebner e Heinrich von Nördlingen
IV. 1  Le testimonianze di un’amicizia spirituale
La lettera ha occupato sin dall’antichità un posto particolarmente rilevante all’interno della
tradizione letteraria: essa, infatti, permette di venire a conoscenza più da vicino del rapporto
esistente tra mittente e destinatario. Inoltre, non dovendo sottostare ad uno schema espositivo
eccessivamente rigido, come ad esempio invece avveniva nel genere del trattato o della prosa
didascalica,  consente a  chi scrive di godere di una certa libertà  di  esposizione.  In quanto
testimonianza vivente di uno scambio spirituale, le raccolte di lettere hanno trovato particolare
utilizzo  nella  storia  della  religiosità  cristiana184 e  di  quella  mistica  medievale:  esse
dischiudono infatti un mondo intimo e personale e rivelano lo sviluppo di una comunicazione
profonda  vissuta  in  funzione  dell’amore  di  Dio185 mostrando  al  lettore  la  delicatezza  di
esperienze religiose intime. Attraverso gli scambi epistolari di mistici e figure religiose del
Medioevo prendiamo dimestichezza con vite devote trascorse all’interno di conventi e luoghi
sacri, diventiamo spettatori di sentimenti, sofferenze, lotte individuali e ci rendiamo conto di
come coloro che vivono questo tipo di esperienze siano, dietro una facciata di santità, persone
“reali”.186
Nell’ambito della cura monalium la lettera era un mezzo utile attraverso il quale il curatore di
anime poteva veicolare il proprio insegnamento edificante alle discepole nei casi in cui non
potesse farlo attraverso una visita diretta. 
184 Non bisogna d’altronde dimenticare l’importanza che le dottrine esposte da San Paolo nelle sue Lettere 
ebbero all’interno delle speculazioni teologiche e filosofiche dei mistici medioevali. 
185 Bisogna sottolineare come durante tutto il Medioevo le relazioni tra uomini e donne, soprattutto tra preti e
suore, fossero probabilmente date per scontato e considerate naturali.  Cfr. M. SCHMIDT,  An Example of
Spiritual Friendship: The Correspondence between Heinrich of Nordlingen and Margaretha Ebner, in U.
WIETHAUS, Maps of  flesh and light…, cit., (pp. 74-111), p. 75.
186 Cfr. M. SCHMIDT, An Example of Spiritual Friendship…, cit., p. 74.
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Hieronymus  Wilms  scrive  nel  suo  testo  dedicato  a  Margaretha  Ebner  e  Herinrich  von
Nördlingen:
Für  das  gegenseitige  Verständnis,  für  die  Innigkeit  des  Verkehrs  war  der  Brief  nützlicher  und
dienlicher  als  das  gesprochene  Wort;  denn  die  verborgensten  Geheimnisse  der  Seele  lassen  sich
schriftlich leichter und vollständiger mitteilen als mündlich.187
Tuttavia,  come  già  ho  sottolineato,  tali  lettere  costituiscono  molto  di  più  di  un  semplice
scambio privato e, soprattutto per quanto riguarda quelle redatte in epoca tardo medioevale in
lingua volgare, si può parlare in molti casi di una vera e propria destinazione pubblica.
La letteratura mistica in forma epistolare ha inizio con la beghina Hadevijch d’Anversa, della
quale ci sono pervenute complessivamente 47 lettere in medio-nederlandese: si tratta più che
di vere e proprie missive di piccoli trattati che hanno come oggetto l’amore in tutte le sue
forme di  espressione  e  come destinatario  non la  singola  persona,  ma  un’intera  comunità
religiosa.  Anche la  corrispondenza  tra  Seuse e  la  suora Elsbeth  Stagel,  ad esempio,  è  da
intendersi  più come una collezione di sermoni trasposti  in forma epistolare che come una
raccolta di lettere personali in senso stretto.
La corrispondenza tra Heinrich e Margaretha, sebbene anch’essa dedicata ad un pubblico più
ampio della singola coppia di amici, è, in tal senso, la più antica testimonianza sopravvissuta
in  Germania  di  scambio  epistolare  di  tipo  privato  nel  senso  moderno  dell’espressione.
Essendo un itinerante senza fissa dimora,  l’unico mezzo a cui  Heinrich può ricorrere per
mantenere  i  contatti  con  le  persone  più  care  è  proprio  la  corrispondenza:  egli  parla
puntualmente  nelle  lettere  a  Margaretha  delle  sue  condizioni  di  salute  ed  economiche,  e
registra le tappe dei lunghi viaggi che lo portarono lontano dalla sua città natale, e lontano
dalla sua compagna spirituale.
Heinrich nasce a Nördlingen, nel Ries svevo, e, grazie alla sua spiccata sensibilità e alla sua
innata capacità di attrarre intorno a sé quanti desiderino approcciarsi al sentimento religioso,
diventa ben presto il punto di riferimento di tutta una serie di laici e donne religiose. Spesso i
conventi  lo  chiamano per  fornire  alle  suore  un  supporto  spirituale  e  di  questi  fa  parte  il
convento  di  Medingen.  Le  sue  visite  alle  suore  domenicane,  dapprima  molto  frequenti,
diventano tuttavia ben presto sempre più rade a causa del suo trasferimento ad Avignone
187 ‘Ai fini della muta comprensione e della profondità del rapporto, la lettera era più utile rispetto alla parola
parlata, poiché condividere i segreti più reconditi dell’anima è più facile attraverso la scrittura che attraverso
la comunicazione orale’.  H. WILMS,  Der seligen Margareta Ebner Offenbarungen und Briefen, Albertus
Magnus Verlag, Verchta, 1928, p. 37.
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(1335), al tempo sede del papato.188 I disordini politici causati dall’interregno lo costringono
ad intraprendere  lunghi  e  frequenti  viaggi:  in  quanto  fervente  sostenitore  del  papa  e  non
volendo  sottostare  all’ordine  imperiale  di  non  tenere  conto  dell’interdizione  papale  che
gravava sull’impero, nel 1338 scappa e trova rifugio, per la durata di dieci anni, a Basilea. Qui
Henrich diventa un grande predicatore ed entra in contatto con i succitati Amici di Dio, e con
Johannes  Tauler  e  Heinrich  Seuse  in  particolar  modo189,  nonché  con  diversi  conventi
femminili, tra i quali quelli di Unterlinden e Klingenthal. Heinrich e Margaretha, nonostante
la forte amicizia che li unisce in un rapporto inscindibile di mutuo affetto, assumono nella
guerra tra  Ludovico e  il  papato posizioni  opposte,  essendo il  prete  schierato a  fianco del
papa190, e la suora al contrario di Ludovico.191 Scrive Margaretha nelle Offenbarungen:
ich het in als er mir geben von got wer. Wan ich sunder genaud und begirde het ze allen den dingen
und begierden, die ich über in het.192
Essa affida Ludovico, attraverso le sue preghiere, alla protezione di Dio, nella vita terrena così
come in quella nell'aldilà; alla suora viene inoltre predetto l'esito fortunato della campagna in
Italia  (1327-1330)  e  quando  il  duca  Leopoldo  I  di  Austria  libera  il  castello  di  Burgau
dall’assedio di Ludovico essa sente in sogno i versi del Salmo Adorabunt eum omnes reges,
omnes gentes servient ei193 (‘A lui tutti i re si prostreranno, lo serviranno tutte le nazioni’, Sal
71, 11)194.
Margaretha resta fedele a Ludovico fino alla fine, e il Signore stesso le rivela, alla morte di
quest’ultimo, che egli ha ricevuto il dono della vita eterna:
Item mir wart mit  grozzer begirde geben aines tagez, daz ich Jhesum min kint frageti  von kaiser
Ludwige von Baiern umb die arbait diu ime uf fiel von dem künige. do wart mir geantwurt: ‘ich wil in
nimer verlazzen weder hie noch dort, wan er hat die minne zuo mir, die nieman waiz denne ich und er,
188 Heinrich parla dello suo spostamento verso Avignone nell’epistolario (Lettere XX, XXI, XXII), e tuttavia le
motivazioni di tale viaggio non sono chiare. 
189 Il rapporto con Seuse fu ad ogni modo molto combattuto e ben presto Heinrich prese le distanze dal mistico
tedesco: cfr. Lettera LI 86-87: “mein hertz haltet nit mer zu dem Süsen als es etwan het; bit got für unsz
beid” (‘Il mio cuore non è più con Süse come una volta’ (CORSINI, p. 265).
190 Heinrich chiama Ludovico nelle lettere  Paier, ‘il Bavaro’, con tono di disprezzo (Lettera XVIII, 4); Cfr.
lettera  XXXII, 56.
191 Le ragioni di questa simpatia imperiale restano a tutt’oggi poco chiare; ciò che è importante nel contesto
attuale è che il supporto alle differenti fazioni non ebbe, ad ogni modo, alcuna ripercussione nell’amicizia tra
i due religiosi. Cfr. M. SCHMIDT, An Example of Spiritual Friendship…, cit., p. 77.
192 STRAUCH, p. 6, 16-18. ‘Io lo consideravo in modo particolare come se mi fosse stato affidato da Dio,
perché avevo una particolare grazia e inclinazione per tutto ciò che lo riguardava’ (VANNI, p. 83).
193 STRAUCH, p. 83, 16-17, VANNI, p. 83.
194 J. JANOTA, Freundschaft auf Erden und im Himmel. Die Mystikerin Margareta Ebner und der Gottesfreund
Heinrich von Nördlingen, in G. VOLLMAN-PROFE/ C. DIETL/ A. G. REITER/C. HUBER/ P. SAPPLER
(a cura di),  Impulse und Resonanzen: Tübinger mediävistische Beiträge zum 80. Geburtstag von Walter
Haug, Max Niemeyer Verlag, Tübingen, 2007, pp. 275-300, p. 276.
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und daz enbuit ime von mir’. daz tet ich nit und daz liez ich da von, daz ih forht het, er wurde innan,
daz ich ez wer. dar nach wart mir mit grozzem lust und fröde geben, daz er sin vinde überwinden sölt.
in dem selben zit wart mir geset, daz er tod wer. do enphieng ich ez do mit grozzer fröde, daz ez die
fiend siner sel weren, die er überwunden het.
[…] do  begert  ich  von Jhesu  minem kinde,  wie  ez  ime  ergangen wer.  ez  antwurt:  ‘ich  han  ime
sicherhait geben des ewigen lebens’. do begert ich, wa mit ez daz verdienet het. ez sprach: ‘da hat er
mich liep gehebt, wan menschlichiu urtail wirt dik betrogen’.195
Negli anni di permanenza a Basilea Heinrich ha ben poche possibilità di vedere Margaretha196
e le prospettive di possibili visite a Medingen vengono puntualmente mandate all’aria:
wer daz, daz der Baier vom land füer, so mocht es sich fugen mit dem willen gotz, ich geseh dich.197
La comunicazione tra il prete e l’amata suora è dunque affidata, nel corso di lunghi anni,
interamente alle lettere appassionate che essi si mandano con frequenza. Nell’enfatizzare la
sua debolezza, Heinrich cerca di rendere la sua attesa più tollerabile: lei lo avrebbe sempre
trovato in Dio198:
dar umb bit got durch alle die reichheit seiner milten gab, da mit er allein deinen begirden genug ist,
das er mich bei dir verwesz und cih meiner gegenwertigkeit ergetzi mit seins selbs frölichen antlütz,
usz dem er dich an lachen müsze so mineklich, das dir mein noch keiner creatur noturft sie.199;
195 STRAUCH, p. 148, 1-21. ‘Parimenti, un giorno, nutrii il grande desiderio di chiedere a Gesù, mio Bambino,
dell’imperatore Ludovico il Bavaro circa l’opera che ha dovuto svolgere per il re. Così mi fu risposto: ‘Non
lo abbandonerò mai né in terra né il Cielo, poiché egli prova un grande amore per me di cui nessuno è a
conoscenza tranne me e lui e di ciò sono sicuro.’ Io non lo feci e la qual cosa mi fece temere che lui sapesse
dentro di sé, chi fossi. Poi mi fu rivelato con grande piacere e gioia che egli avrebbe dovuto espiare i suoi
peccati. In quello stesso giorno mi fu detto che era morto. Accolsi la notizia con immensa gioia perché egli
aveva sconfitto i nemici della sua anima. (…) Allora tenni a sapere dal mio Bambino Gesù in che modo egli
aveva lasciato questo mondo. Egli rispose: ‘Gli ho garantito per sempre la vita eterna.’ Di ciò mi rallegravo
poiché se l’era meritata. Aggiunse: ‘Ha ricevuto il mio amore, poiché il giudizio umano spesso inganna’
(VANNI, p. 225).
196 Si registrano solo quattro brevi visite di Heinrich a Medingen: una nel novembre del 1341 (Lettera XXXVII,
18, 19): “mein hertz wart wunderlich berürt und in ein wildes elend gesetzt, do ich von dir schied”; ‘Il mio
cuore ra straordinariamente commosso e abbandonato ad una grande desolazione quando mi sono separato
da te.’ (CORSINI, p. 203); una seconda nell’ottobre del 1344 (Lettera XXIX, 4-5): “wie ich un here Johanes
sit her gefaren sient lieblich, das kan er dir wol sagen von wort ze wort”, ‘Di come io e il signor Johanes
stiamo di salute dal momento in cui siamo partiti  da lì,  può ben parlartene egli stesso dettagliatamente.’
(CORSINI, p. 209); una terza nel luglio del 1347 (STRAUCH, p. 138): “Aber an sant Alexius abent do sant
mir got von siner güet sinen wirdigen fruint, mit dem und uz dem wir vil geben ist.”, ‘La sera di san’Alessio
Dio mi mandò per sua bontà il suo degno amico, che mi aiutò molto.’ (VANNI, p. 215); e infine un’ultima
nell’ottobre del 1347 (STRAUCH, p. 147 13-14): “Nu was der friund unsers herren und min zer selben zit bi
mir”; ‘L’Amico di Dio e mio rimase accanto a me quello stesso giorno.’  (VANNI, p. 225).
197 Lettera XXXII, 55-57. ‘Se accadesse che il bavaro si ritirasse dalla nostra terra, allora potrebbe succedere
per volontà di Dio che io ti veda’ (CORSINI, p. 174).
198 Cfr. M. SCHMIDT, An Example of Spiritual Friendship…, cit., p. 83.
199 Lettera XXXVI, 23-29. ‘Perciò prega Dio che, per l’abbondanza dei suoi dolci doni con i quali egli solo
soddisfa i tuoi desideri, mi sostituisca presso di te e ti ricompensi della mia assenza con il suo volto gioioso,
con cui possa sorriderti tanto affettuosamente di modo che tu non abbia bisogno né di me né di alcun’altra
creatura.’ (CORSINI, p. 199).
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so ich sein war nem von gantzem meinen hertzen, wer ich gern bei dir, meinen trost in got, und ich
getruwe im, es gescheh schir.200;
so getrawe ich meinem heren, er lausz mich dich, meinem hertzen warhaften trost, sehen201;
Ich wolt komen sein, do irret mich unfrid. doch jamert mich zu deiner gegenwertigkeit, das ich kumen
musz, so ich schirest mag.202
La loro corrispondenza rimpiazza,  per quanto possibile, la conversazione personale,  ormai
così  infrequente  e  sostituita  dal  surrogato  del  medium cartaceo.  Le  lettere  di  Heinrich  a
Margaretha esprimono tutto l’affetto di un rapporto vivido ed autentico:
ganze träwe min und meiner sel sichere zuflucht, ich wais nit, was ich sagen sol, wan mein hertz wart
gar wunderlichs jamers fol, do ich dinen brief las und verlosz wort und wis von dem heiligen rauch
und von götlichen schmack, der mir usz deinem fürigen worten ein viel, und wart ein gutiger krieg in
mir von groszer forcht und von groszer begird.203
E ancora:
Min aller liebster trost und meiner sel hail und meins hertzen groszü freud, du seliges kint unszers
lieben heren Jhesu Christi, o Margaretha, ich dein unwirdiger friunt danck got un deiner getruwen hilf,
das ich wol ze land komen bin und mein dinck wol geschaftet han, als ich dir selber schier sagen sol,
ob er wil. ich wer geren zem ersten zu dir komen: do fur ich von Spir und von Gemind. Das vergib
mir, wan meins hertzen gedanck mit sunderlicher suszen freuden alzit, als vil mich mein kranckheit
lat, lieblich bei dir ist.204
Alla fine degli anni  ’40 del XIV secolo Heinrich può porre fine al suo esilio e, dopo aver
continuato a viaggiare per una decina di anni, ritorna in patria e informa Margaretha e la
Schepach di un’imminente visita che farà a Medingen e nella quale porterà loro “importanti
reliquie”205 (quello delle reliquie rappresenta un culto assai diffuso all’epoca.206).
200 Lettera XXVIII, 33-35. ‘Con tutto il mio cuore sento che starei volentieri con te, mia consolazione in Dio, e
confido in lui che ciò avvenga presto’ (CORSINI, p. 164).
201 Lettera XXXV, 63-65. ‘Perciò confido nel mio Signore che mi permetta di vedere te, vera consolazione del
mio cuore.’ (CORSINI, p.195).
202 Lettera XXIX, 25-27. ‘Volevo venire, ma gli eventi me lo hanno impedito. Io però sento nostalgia della tua
presenza, e quindi verrò non appena potrò.’ (CORSINI, p. 167).
203 Lettera XVI 9-12. ‘Mia completa fiducia e sicuro rifugio della mia anima, non so che cosa dire, perché il
mio cuore era colmo di immensa pena ma quando ho letto la tua lettera ho perso testa e melodia per il santo
profumo e il sapore divino che sono penetrati in me dalle tue parole di fuoco, ed è sorta in me un’amichevole
lotta tra grande timore e grande desiderio.’ (CORSINI, p. 127).
204 Lettera XXII, 1-11. ‘Mia consolazione e salute della mia anima e grande gioia del mio cuore, tu, figlia beata
del nostro amato Signore Gesù Cristo, o Margaretha, io tuo indegno amico ringrazio Dio e il tuo fedele aiuto
perché sono arrivato bene in patria e ho portato felicemente a termine le mie cose, come presto ti dirò di
persona, se Dio vorrà. Come prima cosa sarei venuto volentieri da te, ma sono passato da Spir e da Gemind.
Perdonami per questo, perché il pensiero del mio cuore è affettuosamente con te ogni momento, (animato)
da gioie particolarmente, per quanto la mia malattia me lo permetta.’ (CORSINI, p. 148).
205 La lettera risale ad aprile/maggio del 1350: ich bring grosz heiligtum, Lettera LIV, 8’ (CORSINI, p. 275).
206 Cfr. Lettera XLIV, 34-37: “ich send dir ze behalten bei dir meins hertzen kleinet: das ist drü haupt, der sint
zwai der junckfrawen, das dritte ist von sant Gerionsz geselschaft, als man mir seit.”, ‘Ti mando il gioiello
del mio cuore perché tu lo conservi presso di te: tre teste, di cui due sono delle vergini e la terza appartiene ai
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Tra Heinrich e Margaretha sussisteva infatti non solo un vivo scambio di lettere, ma anche di
oggetti, regali e piccole somme di denaro.207
Dopo la morte di Margaretha troviamo Heinrich nuovamente in viaggio intento a predicare.
Le ultime notizie certe giunte a noi sono le annotazioni della suora Christine Ebner: la fine
della vita del prete secolare è, a tutt’oggi, avvolta nel mistero.
Heinrich non può essere considerato un mistico nel senso proprio della parola. Le sue lettere
contengono direttive spirituali e diversi richiami alle dottrine teologiche, delle quali dovette
essere un esperto conoscitore.  Nonostante ciò egli non si addentrò mai nella speculazione
teologica e filosofica208, come invece fecero Seuse o Meister Eckhart. Il suo era per lo più un
insegnamento mediato da immagini suggestive che arrivavano dritte ai cuori di coloro che lo
ascoltavano; inoltre egli, in virtù della spiccata sensibilità e delle particolari doti di ascoltatore
e consigliere, oltre che di grande oratore era diventato, sin dalla giovane età, il destinatario
privilegiato  delle  confidenze  di  molti  animi  femminili.  Questo  ha  fatto  sì  che  la  critica
formulasse  spesso  giudizi  negativi  su  di  lui  e,  pur  riconoscendo  il  valore  documentario
dell’epistolario,  ha spesso teso a sminuirne l’importanza sia sul piano della forma che su
quello dei contenuti. Weitlauff ad esempio sottolinea la mediocrità di quelle lettere, prive di
carattere speculativo e troppo concentrate, a suo avviso, sulla descrizione di un sentimento
religioso  confinato  alla  sfera  dell’interiorità.  A  ciò  si  aggiungerebbe  il  difetto  di  una
personalità debole e indecisa, sentimentale e sognante, quasi superficiale.209 
Lo stesso Strauch, che ha curato tanto le Offenbarungen quanto l’epistolario, parla a riguardo
di una “natura debole”, volta principalmente a compiacere il  pubblico, in particolar modo
quello femminile, entrambe caratteristiche che sarebbero testimoniate dalle scelte stilistiche
operate nelle lettere:
seguaci di san Gerione, come mi si dice.’ (CORSINI, p. 235); o ancora, Lettera XL, 103-105: “die hailigen
schwester von Colmar ze Unterlinden ewers ordens sendent dir mit begird disz tefelin und das crutzlein da
mit; das ist heiliger lüit gewesen”, ‘Le sante sorelle del vostro ordine di Unterlinden a Colmar ti inviano con
gioia questa cassettina e con essa la piccola croce, è appartenuta a persone sante.’ (CORSINI, p. 217).
207 Cfr. Lettera II,  21-26: “dir sendet unszer liebstu schwester und mutter Irmel und die Frickin und ich ain
tocklin, dar ein du fahen solt die kostlichen treher, die das vorder maienbad usz deinem hertzen zu den augen
ausz regnet, und ain muszkatplut und zimin. du solt mir auch luter machen, dein sleier, den ich dir send.”,
‘La  nostra  carissima  sorella  e  madre  Irmel,  la  Frickin  e  io  ti  inviamo un  fazzolettino,  nel  quale  devi
raccogliere le lacrime deliziose che, per quel bagno, salgono dal tuo cuore e sgorgano dai tuoi occhi, (ed
inoltre) fiore di macis e cannella. Devi anche rendere puro per me il velo che ti invio.’ (CORSINI, p. 81); cfr.
lettera XXXIII,  123-24: “zwai messerlach mit dem guten willen mines hertzens sein ich”, ‘Ti invio due
coltellini con la buona volontà del mio cuore’ (CORSINI, pp. 183-185); lettera XV, 45-46: “euch allen send
ich ein binden, die habent gemein, und ain muschkat”, ‘A tutte voi invio un laccio da usare in comune e
inoltre una noce moscata’ (CORSINI, p. 127).
208 STRAUCH, p. LXXV.
209 Cfr. WEITLAUFF, Margaretha Ebner…,  cit., p. 324-325; WEITLAUFF,  Margherita Ebner ed Enrico di
Nördlingen…, cit., p. 258.
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Eine  so  weiche,  ja  weichliche  Natur  wie  Heinrich  wird  auch in  der  Redeweise  überschwänglich,
süsslich  und tändelnd  sein;  charakteristisch  hierfür  ist  u.s  Heinrich  Vorliebe  für  Deminuitiva  und
Composita mit minne (…)  Während Seuses doch gewiss phantasie- und empfindungsvolle Sprache
stets  durchsichtig  und natürlich  bleibt,  spielt  Heinrich  mit  den  Worten  und lässt  seiner  Phantasie
freisten  Lauf.  Nicht  selten  müssen  wir  schwülstige  und  unschöne  Bilder  und  Vergleiche  neben
anmuthigen mit in den Kauf nehmen.210
E ancora:
Henrich  aber  war  recht  eigentlich  ein  Frauenprediger;  sein  frommes  kindliches  Gemüth,  sein
liebenswürdiger,  lenksamer  weil  wenig  energischer  Charakter  gewannen  ihm in  erster  Linie  die
Sympathien des weiblichen Gechlechtes.211
In realtà, come già sottolineato parlando di Margaretha e delle  Offenbarungen, l’epistolario
non deve essere giudicato sulla base del suo valore estetico e letterario,  ma prendendo in
considerazione l’importantissimo ruolo che questo svolse all’interno della storia personale di
Margaretha e della letteratura mistica tedesca in lingua volgare. L’epistolario deve essere in
ultima analisi  analizzato  alla  luce  della  sua  valenza  storico-culturale  e  linguistica:  la  sua
lettura,  infatti,  non  solo  ci  schiude  uno  spiraglio  attraverso  il  quale  scoprire  determinate
modalità  di  sviluppo  della  religiosità  tardo  medioevale  e  dei  movimenti  che  nacquero
all’interno dei circoli religiosi che si crearono nella Germania del XIV secolo, ma ci dà anche
accesso ad un tesoro linguistico di grandissima importanza.
210 STRAUCH, p. LXXI. ‘Una natura così debole, quasi effeminata, quale quella di Heinrich, sarà eccessiva,
sdolcinata e celiare anche nel modo di narrare; caratteristica è in tal senso la particolare predilezione di
Heinrich per diminuiti e composti formati con la parola ‘minne’ […] Mentre la lingua di Seuse, seppure
piena di fantasia e sensibilità, resta comunque trasparente e naturale, Heinrich gioca con le parole e lascia
che la sua fantasia non abbia freni inibitori. Non di rado accanto ad immagini e paragoni eleganti dobbiamo
tenerne a mente di ampollosi e poco gradevoli’; Cfr. anche: W. PREGER, Geschichte der deutschen Mystik
im Mittelalter, nach den Quellen untersucht und dargestellt, Bd. 2: Ältere und neuere Mystik in der ersten
Hälfte des XVI.  Jahrhunderts. Heinrich Suso, Leipzig 1881: “Heinrich zeigt  in seinen Briefen eine sehr
weiche, empfindsame Natur. Er ist voll Gefühlel, überschwänglich, und von den Gefühlen oft beherrscht bis
zur  Unmännlichkeit”,  p.  279  (‘Heinrich  mostra  nelle  sue  lettere  una  natura  debole  ed  emotiva.  Egli  è
eccessivamente pieno di  sentimento e spesso da questo comandato fino alla mancanza di virilità.’).  Cfr.
anche W. MUSCHG, Die Mystik in der Schweiz…, cit., p. 292.
211 STRAUCH, p. LXXV.
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IV. 2.  Le lettere
Quando Margaretha e Heinrich si conobbero lei ha 41 anni. Come abbiamo già visto, il primo
incontro tra la suora ed il prete secolare è caratterizzato da una forte riluttanza da parte di
Margaretha,  la quale è restia ad abbandonare la  vita  di  solitudine e  di totale  distacco dal
mondo che la circonda, vita che si era prefissata di condurre dopo la morte di una cara sorella,
che l’aveva assistita durante i frequenti accessi della sua malattia212.
Ma già in occasione della seconda visita, che avviene nel 1334, essa lo riceve come un dono
del cielo ed istintivamente prova il desiderio di confidarsi con lui:
Daz mag ich sprechen in der warhait, daz mir got do sant sinen lieben engel in dem lieht der warhait.
und do man mir seit, daz er komen wer, do gieng ich in den cor mit viel zehern. dar nach gieng ich zuo
im, aber ich tet ez niht gern von laid und jamer umb Adelhait. do ich do zuo im kom, do luht mir uz im
ain umessigiu gnaude und ain inder lust rehter süezkait in sinen worten, in den mir gegenwertig war
mit im ze reden in begirden alle die sach, die mir an legen.213
E più sotto: 
als ich dann des nahtes vo im schied, so wart mir so gegenwertig diu genaud gotes in begirden mit im
ze reden, daz er mir als creftig wart, daz ich kom erbaitet biz daz ez tag wart, daz ich zuo im köm.214
Dopo le primissime visite di Heinrich Margaretha fa un sogno che profetizza il futuro della
loro amicizia:
do sach ich in in ainem schlauf, und begert von mir, daz ich in het in miner triwe. do sprach ich: ‘ich
wil ez gern tuom, ist daz ir die ere gottes dar inne mainent.’er antwurt, daz er ez niht anders mainte, als
ich ez sider in der warhait funden han, wan ich ain unschuldiges wahrhaftz leben an im bekant.215
212 Cfr. III. 1
213 STRAUCH, p. 24, 3-11. ‘Questo posso dire in verità, che Dio mi mandò il suo amato angelo, nella luce della
verità. E quando mi fu comunicato che egli sarebbe venuto, mi recai nel coro con molte lacrime. Dopo andai
da lui, ma non lo feci volentieri a causa del dolore e della disperazione per Adelaide. Quando giunsi da lui,
mi  illuminò con una  grazia  smisurata ed un piacere interiore,  tante era  la  dolcezza delle  sue  parole,  e
parlando si impadronì in me il desiderio di raccontargli tutte le cose che mi opprimevano.’ (VANNI, p. 101).
214 STRAUCH, p. 24, 16-19. ‘Quando la sera o più precisamente la notte ci congedammo, la grazia di Dio si
manifestò in me nel desiderio di parlargli a tal punto che a malapena riuscii ad aspettare lo spuntar del giorno
per andare da lui.’ (VANNI, p. 101).
215 STRAUCH, p. 26, 20-24. ‘[...]  lo vidi una volta nel sonno. Egli desiderava da me che gli dessi fiducia.
Affermai: ‘Volentieri farò questo, ammesso che voi crediate che in ciò si renda onore a Dio’. Egli mi rispose
che non pensava nient’altro che questo; e dal quel momento ho trovato in ciò la verità, poiché lo vedevo
condurre una vita innocente e retta.’ (VANNI, p. 103).
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Le visite occasionali, otto in venti anni, sono per la Ebner sempre occasioni di rinvigorimento
e di fortificazione. La sua presenza la fa sentire spiritualmente e fisicamente così leggera che
si sente quasi lontana dal mondo terreno:
Nu an dem osterabent do kom der friunt gotes mit dem mir alle zit diu genade unsers herren gemert
wart. also vertraib ich die hohzit mit vil genade und süessekait und sunderlich den mentag nach dem
ostertag216
La relazione tra i due è caratterizzata da mutuo rispetto. Margaretha si riferisce ad Heinrich
come ad un dono giuntole da Dio per darle conforto e affida solo a lui le sue aspirazioni
interiori,  le  sue esperienze mistiche e  le  sue visioni.  Heinrich,  da parte  sua,  è  totalmente
catturato dalla forza interiore della suora e il prendersi cura di lei diventa non più un compito
terreno all’interno della pratica della cura monalium, bensì una necessità dettata da Dio stesso.
Dalle lettere noi apprendiamo quanto egli amasse scrivere a Margaretha e avere sue notizie217:
wen ich von dir lisz oder so ich dir schrib mit gesamloten hertzen, da enspringet gewonlichen ian senft
flieszender brunen in meinem hertzen, der mit lustigen trehern zen augen usz fluiszet, und werden mir
die  treher  trostlich und kurtzlich.  wa ich dich  rure,  da  enpfind ich gotz  etc.  lieszent  mich mein
süd(...)218;
ich han enpfangen mit begird dein lieblich brief und las si mit jamer meins hertz, do ich an sach die
groszen begird, usz den du mich so nahent ermant hast und so innerlich gerürt hast, das ich zu dir köm.
nun weiszt das wol unser herre Jhesu Christus, wie gern ich kem, möcht ichs wol fügen in dem willen
gotz219;
got waist, wie gern ich an underlas bi dir wer.220
so ich sein war nem von gantzem meinen hertzen, wer ich gern bei dir, meinem trost in got, und ich
getruwe im, es gescheh schir.221
Le lettere di Heinrich seguono da un punto di vista strutturale lo schema peculiare dell’ars
dictaminis dell’epistolografia  latina.222 L’incipit  è  riservato  alla  salutatio,  solitamente  di
carattere poetico ed elogiativo; ad essa segue il corpo principale (narratio) che si incentra
216 STRAUCH, p. 33, 8. ‘La sera prima di Pasqua venne l’amico di Dio, grazie al quale la grazia di nostro
Signore crebbe in me per tutto il  tempo. In questo modo trascorsi il giorno di festa, con molta grazia e
dolcezza e soprattutto il lunedì dopo Pasqua.’ (VANNI, p. 110).
217 Cfr. M. SCHMIDT, An Example of Spiritual Friendship…, cit., p. 78.
218 Lettera XL,  25-30. ‘Quando leggo di  te,  o come adesso ti  scrivo con tutto il  mio cuore,  allora è solita
sgorgare in esso una sorgente, che fluisce dolcemente e che si effonda all’esterno attraverso gli occhi con
lacrime di gioia e queste piccole lacrime mi sono di consolazione. Quando ti sento, sento Dio etc.; sono
libero dai miei peccati [...]’ (CORSINI, p. 211-213).
219 Lettera XXXVI, 11-16. ‘Ho ricevuto con nostalgia le tue affettuose lettere e le ho lette con la pena nel cuore
quando ho visto la grande nostalgia con cui tu mi hai esortato tanto caldamente, commuovendomi, a venire a
te.  Nostro  Signore  Gesù  Cristo  sa  bene  come  verrei  volentieri  se  potessi  farlo  per  volontà  di  Dio.’
(CORSINI, pp. 197-199).
220 Lettera XVII, 116-117. ‘Dio sa quanto vorrei stare sempre con te.’ (CORSINI, p.141).
221 Lettera XXVIII, 34-36. ‘Con tutto il mio cuore sento che starei volentieri con te, mia consolazione in Dio, e
confido in lui che ciò avvenga presto.’ (CORSINI, p. 165).
222 CORSINI, p. 58-59.
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soprattutto sul rapporto tra il confessore e la figlia spirituale e termina con un augurio, una
preghiera o una richiesta (petitio). Nella parte conclusiva (conclusio) infine vengono riportate
notizie private, che riguardano la vita di Heinrich e soprattutto i luoghi che egli visita durante
i suoi viaggi e il suo esilio, nonché le persone che incontra, e la descrizione dei doni che
giungeranno al convento insieme alla missiva; la chiusura vera e propria, infine, è affidata alla
benedizione, solitamente riportata in latino223, altre volte in volgare224.
La cosiddetta “affettazione di modestia” contenuta nella  salutatio è caratteristica del  topos
della captatio benevolentiae225. Tale topos costituisce una consuetudine del sermo humilis ed è
utilizzato da molti  scrittori  e  scrittrici  di  testi  religiosi.226 Le lettere  si  sviluppano dunque
secondo  il  doppio  contrasto  che  si  genera  tra  l’indegnità  di  Heinrich  e  la  solennità  di
Margaretha e allo stesso tempo tra la finitezza umana e la santità di Dio.
Questa indegnità si tramuta all’interno delle lettere in un sentimento di inferiorità che il prete
prova  nei  confronti  della  suora:  paragonata  alla  sua  debolezza,  Margaretha  possiede
un’impareggiabile  ricchezza  interiore  ed  un  potere  spirituale  immenso  che  hanno  il  loro
contraltare nelle sofferenze che lei è costretta a sopportare227:
ich leg uf dich den schwerer tail als mins lidens, wann so vil du mer minnen hast, so vil magtu mer
tragen den ich228
Tale senso di inadeguatezza viene sottolineato nelle lettere con insistenza e spesso in modo
quasi esasperante:  Heinrich affibbia a se stesso tutta  una serie di  auto-denominazioni che
ruotano  intorno  al  concetto  d’indegnità229 sin  dalla  salutatio della  I  lettera:  din  armer
unwurdiger frünt230.  A tale  topos fanno capo anche tutta una serie di professioni di umiltà
223 Cfr. lettera XXXI: “24 pax Christi etc”; lettera XXX, 23: “pax tibi in Christo etc.”; lettera XXIV: “33 pax
Christi vobis etc.”.
224 Cfr. ad esempio la lettera LV, 16: “gedenck unszer durch got etc.”, ‘Ricordati di noi in Dio, etc.’ (CORSINI,
p. 277) o la lettera LVI: “biten got für unsz und die unsern in im etc”, ‘Pregate Dio per noi e per i nostri
(cari) in lui etc.’ (CORSINI, p. 279).
225 B. MORTARA GARAVELLI, Manuale di retorica, RCS Libri S.p.A., Milano, 1988, Indice
226 Nella  Gnaden-Leben  di  Friedrich  Sunder  ad  esempio,  viene  espresso  per  il  cappellano  del  convento  il
contrasto tra la propria insufficienza e la misericordia di Dio attraverso le parole  vil gróß súnde (cfr. S.
RINGLER, Viten- und Offenbarungsliteratur…, cit., p. 308).
227 Cfr. M. SCHMIDT, An Example of Spiritual Friendship…, cit., p. 84.
228 Lettera XXV, 72-74. ‘Addosso a te la parte più pesante della mia sofferenza poiché, quanto più amore hai,
tanta più puoi sopportarne in confronto a me’ (CORSINI, p. 195).
229 Da notare come solo in due lettere Heinrich si indichi come mittente tramite nominazione: nella lettera LII 2-
3: “ir aigner priester in unszerm herren Jhesu Christo H.”, ‘in nostro Signore Gesù Cristo il suo prete H.’ 
(CORSINI pag. 267) e nella lettera LIV, 2: “ich euer Heinrich” (‘io, il vostro Heinrich’ (CORSINI, p. 275)
230 Lettera I, 1. ‘tuo povero e indegno amico’ (CORSINI, p. 77). Cfr. IV, 5-6: “ir armer und werlich unwirdiger
friund”; VI, 6; VII, 4: “armer unwirdiger fraint”; VIII, 3; IX, 6; X, 2; XI, 2; XIII, 2: “dein armer und werlich
unwirdiger knecht und noch unwirdiger friend”, XIV 2-3: “ir und iren truwen gar ain unglicher friend”; XVI,
2: “ich werlichen unwirdig bin”, XVII 16, ibid. 24: “in mich armen”; XIX, 2; XXI, 5: “unwirdiger frünt”;
XXII, 3; XXV, 2; XXVII, 2: “unwirdiger freint”; XXVIII, 2, XXIX, 1; XXXI, 2; XXXII, 2; XXXIII, 80:
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disseminate all’interno delle lettere231, spesso attraverso espressioni nelle quali Heinrich parla
di se stesso non come di un essere umano, ma come di una creatura fra le tante:




Nella  consapevolezza  della  propria  indegnità  egli  ringrazia  Dio  per  avere  donato  a  lui
Margaretha e prega l’amica affinché lo aiuti a purificarsi e a liberarsi dal peccato:
nun hülf du, aller getruisti nothelferin meinesel uf erdrich, das ich mein hertz und meinen geist von
aller der meine in got da wasche und badi, da du wol weist235. 
Paragonato alla grazia che Dio ha concesso a Margaretha, Heinrich si sente cieco, muto e
debole, mentre la suora  diventa per lui un vero e proprio modello: 
aller liebtz in Christo Jhesu, dein geträwes hertz und dein rainü sel und dein brinder geist und dein
kuschü lieb und dein diemütiger wandel und dein warhaftz leben und dein plügs antlütz und dein inner
begirde, die du stedigklichen zu got hast in dem wol gevallenden willen gotz, und die reichen gnad
“armen werlich unwürdigen frunds”; XXXIV, 10; XXVI, 2; XL, 2; XLI, 1; XLII, 1;XLIII, 2: “unwurdiger
sundiger fruint”; XLIV, 2: “unwiriger freund)"; XLVII, 2; LI, 2., LVI, 1.
231 Cfr. III, 5-7: “ir armer und der sich werlichen von tag ze tag ir unwirdiger duncku irer minigklich götlicher
träwe” ‘il suo povero [amico] che si considera di giorno in giorno sempre più indegno della sua amorevole e
pia devozione’ (CORSINI pag. 81); VIII 12, “pit für mich, ich mag nit mer”, ‘Prega per me, io non ce la
facci più’;  XI, 35 “meinsz armen, cleinen sins”, ‘misera e piccola  mente’ (CORSINI, p. 111), XII, 11 “an
meinem armen leben”, ‘della mia misera vita’ (CORSINI, p. 113), XIII, 40 mein cleinü ler oder mein armer
rat, ‘il mio povero insegnamento e ilmio misero consiglio’ (CORSINI, p. 117.), XVI, 54- 8, ‘das ich blinder
dem wolgesehenden den weg wis, wan ich stummer dem wol lobenden un dem war sprechenden mund
predigen, wann ich lamer dem schnel lauffenden und dem hoch springenden in das ewig leben vor gang (io
cieco, mostro la via a chi ben ci vede, perché iomuto, pretendo di predicare alla bocca che sa lodare e che
pronuncia verità, perché io, zoppo, faccio da guida a chi velocemente si affretta e balza verso la vita eterna’
(CORSINI,  p.,129 );  XXV, 8 “ausz mines kalten hertzen”  (‘dal  mio freddo cuore’, (CORSINI,  p.  155),
XXVI, 13-14 “in meinem unflisz und in meinem schuldigen leben” (‘per mancanza di diligenza e per mia
vita non priva di colpe’, (CORSINI, p. 159); XXXV, 1 “Das ich reden sull mit unsaubern mund mit der so
gar rainen” (‘Che io possa con la bocca impura parlare con colei che è totalmente pura’). Cfr. ancora XXXV,
35-37; XXXVI, 28; XLIII, 11; XLIII, 14; XLVIII, 20-22; XLIII, 23-25; XLVIII, 10.
232 Lettera XLVI, 23-25. ‘non lasciare andare dal tuo guinzaglio il tuo e il suo povero e rozzo cagnolino da
caccia fino a che non lo avrai portato con te a corte’ (CORSINI, p. 239).
233 Lettera X, 41. ‘del tutto indegna piccola creatura’ (CORSINI, p. 107).
234 Lettera XXXV, 10. ‘un piccolo verme abbietto’; cfr. lettera XI, 8 “einem cleinen wirmenlein”, ‘un piccolo
vermiciattolo’ (CORSINI, p. 109); lettera XLVIII 5-7: “dich gruszet ain ames wirmlin krichendes leider uf
der erden mit seinem ungenemen leib, der mit seiner schedlicher schwärhait mit im züicht und mindert die
gaub gotz.”,  ‘ti  saluta un povero verme che striscia  sulla  terra col  suo corpo sgraziato,  che con la  sua
peccaminosa pesantezza trascina con sé e rende vili i doni i Dio’ (CORSINI p. 251). Quella del verme che
striscia  è un’immagine che Heinrich riprende dall’immaginario biblico:  Gb 25, 6 ‘quanto meno l'uomo,
questo verme, l'essere umano, questo bruco!’; Sal 21, 7: ‘Ma io sono verme, non uomo,infamia degli uomini,
rifiuto del mio popolo’.
235 Lettera XXXIX, 17-20. ‘Adesso aiuta(mi) tu, la più fedele soccorritrice della mia anima sulla terra, affinché
io lavi e deterga in Dio il cuore e lo spirito da tutte le colpe che tu ben conosci’ (CORSINI, p. 209.
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gotz, in den du so minegklich got berait bist und in got lebende bist: die gebend mir ain hailigs bild,
ainen clareu spigel, ainen wol getribenen weg zu aller gotlicher warhait, künde ich allein wol folgen236.
La suora viene descritta nell’epistolario come sorella e allo stesso tempo come madre: mein
geträwes kint, schwester und mutter237 
Secondo Heinrich solo Margaretha possiede il vero amore di Dio: nel suo operato egli vede la
vera imitazione di Cristo. Nel suo incontro con lei e nella sua scrittura egli riconosce Dio e la
presenza divina nell’essere umano.
Nella  lettera  XVII  troviamo  un’immagine  che  ricorre  spesso  all’interno  dell’epistolario,
l’immagine dello specchio238: 
das miner sel anplick ein wider schiessendes, in lüchtendez, gorformenliches bild in us genommener
clarheit  des  luttern  spiegels  unsers  aller  liebsten  Jhesu  Christi  minneklichestz  lebens  und leidens
engegen treit.239
L’importanza che il topos dello specchio ha assunto soprattutto nella storia delle religioni ha
le sue origini nella credenza che esista una vera e propria identità tra l’immagine rispecchiata
ed il suo originale. Già nel mondo antico era diffusa l’idea che la creazione visibile fosse uno
specchio di Dio. Nel Libro della Sapienza l’identità fra la sapienza divina – il Logos – e Dio
stesso è definita uno “specchio senza macchia dell’attività di Dio e un’immagine della sua
bontà” (7, 26). Il  Nuovo Testamento riprende l’immagine dello specchio ed in particolare
l’idea che il  Logos  sia il riflesso del Padre celeste. Cristo stesso dice: “Chi ha visto me ha
visto il Padre” (Gv 14, 9)240. Tale metafora viene ripresa dalla mistica tedesca ed è molto
utilizzata  principalmente  con  tre  significati:  il  primo  come  “specchio  della  divinità”,  il
secondo come “specchio della caducità” e il terzo come “essere umano quale specchio della
236 Lettera XIV 4-12. !Amatissima su tutte in Cristo Gesù, il tuo cuore devoto e la tua anima pura e il tuo spirito
ardente e il tuo amore casto e il tuo umile comportamento e la tua vita sincera e il tuo aspetto timido e gli
intimi aneliti, che sempre hai verso Dio nella benigna volontà di Dio, e la potente grazia di Dio nella quale tu
sei amorevolmente preparata per Dio e viva in Dio: tutte queste cose mi offrono un’immagine santa, uno
specchio chiaro, una via ben spianata verso la verità divina, se solo potessi seguirti.’ (CORSINI p. 121).
237 Lettera X, 5. ‘mia devota figlia, sorella e madre’ (CORSINI, p. 105); cfr. lettera XVI 86- 87 “mein frau und
mein  mutter  und  mein  schwester  und  mein  liebs  kind” (‘mia  signora  e  madre  e  sorella  e  cara  figlia’
(CORSINI, p. 131). Cfr. XXXV, 4; XXXI, 15; XXXII, 17; XXXIII, 61.
238 La metafora dello specchio torna anche nelle  Offenbarungen:  cfr.  STRAUCH, p.  76, 20-21:  und wil  in
senken  in den hailigen spiegel miner hailigen gothait, da er min götlich ere clarlich schawen sol  (Voglio
farlo immergere nello specchio sacro della mia santa divinità dove egli può contemplate chiaramente il mio
onore divino. (VANNI, p. 153).
239 Lettera XVII 4-7. ‘[…] la quale offre allo sguardo della mia anima, con la perfetta chiarezza di un puro 
specchio, l’immagine abbagliante, chiara e deiforme dell’amorosa vita e della passione del nostro 
amatissimo amore Gesù Cristo’ (CORSINI, p. 133).
240 M. LURKER, Dizionario delle Immagini e dei simboli biblici, Edizione italiana a cura di Gianfranco Ravas,.
Edizioni Paoline, Milano, 1990, pp. 199-200 (= DIS).
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Divinità”241. Lo ritroviamo nel I libro di Das fließende Licht di Mechthild von Magdeburg al
paragrafo  20,  in  unione  ad  un’altra  metafora  cristiana  antichissima  ripresa  dalla  mistica,
quella del monte242: “Tu sei il monte che mi rispecchia”.243
Heinrich  utilizza  nelle  sue  lettere  lunghe  citazioni  di  Das  fließende  Licht per  supportare
Margaretha in  una situazione caratterizzata  da esperienze interiori  che lei  non comprende
sempre immediatamente. Uno dei libri più citati è sicuramente il Libro I, ed in particolare il
capitolo 22, nel quale Mechthild espone in uno stile poetico sublime tutte le tematiche legate
alla mistica sponsale, facendo in particolare tesoro del linguaggio del Cantico dei Cantici244:
“La sposa era ebbra alla vista del suo nobile volto.”245.
E ancora al libro III, 3:
Se vuoi venire con me nella cella vinaria,
devi pagare un alto prezzo.
Se anche tu possiedi il valore di mille terre,
verrà speso in un’ora sola246
Scrive Heinrich a Margaretha: 
da du mit deinem kunigklichen lieb Jhesu minigklichen solt in gan in die weincelle, da dein kusche
brüst vol und ubervol werden sullen, das du nit allein mein, deins unwirdigen knechtz, mer aller der
cristenheit wol seugendiü amin werden solt.247
E ancora:
241 MECHTHILD VON MAGDEBURG, La luce fluente della divinità, cit., Note al primo Libro, p. 60.
242 Anche quella del monte è una metafora che proviene dalle Scritture, soprattutto dai Salmi, dove viene usata
per simboleggiare la Divinità. Cfr.  Sal 3, 5: “Al Signore innalzo la mia voce/e mi risponde dal suo monte
santo.”, oppure Sal 23, 3: “Chi salirà il monte del Signore,/chi starà nel suo luogo santo?”.
243 MECHTHILD VON MAGDEBURG, La luce fluente della divinità, cit. p. 40.
244 M. SCHMIDT, An Example of Spiritual Friendship…, cit., p. 79.
245 MECHTHILD VON MAGDEBURG, La luce fluente della divinità, cit. p. 41
246 EAD., cit. p. 111
247 Lettera XLVI 30-36: ‘tu con il tuo regale amore Gesù entrerai amorevolmente nella cella vinaria dove il tuo
casto seno verrà riempito e colmato al punto che diventerai buona nutrice non solo di, tuo indegno servo, ma
di tutta la cristianità’ (CORSINI, p. 241). Cfr. Lettera XLII 30-37. “da umb mugen wir sprechen: wir uf
springent  und frewent uns in dir,  so wir gedenckent  deiner  brüste,  wan dis  ist  in  der  warhait  also,  das
niemant  den  andern  gesögen  kan  wan  der  vor  gesöiget  ist  in  diszem  weinkeller,  daz  ist  in  dem
minenfliessenden hertzen Jhesu Christi, in dem alle schätze ewiger weiszhait und kunst gottes sint. diesem
geit gezug nusz in der warhait der rich uszflusz der gotlustigen red, die uns armen unwirdigen Jhesu Christus
durch dich geben hat undnoch geben sol als wir seiner gutin getrawen”, ‘Perciò possiamo dire: noi esultiamo
e ci rallegriamo in te e ringraziamo il tuo seno, perché in verità nessuno in questa cantina, cioè nel cuore
traboccante d’amore di Gesù Cristo, in cui si trovano tutti i tesori della sapienza eterna e la potenza di Dio.
Da ciò testimonianza in verità l’abbondante flusso delle parole che piacciono a Dio e che Gesù Cristo ha
dato per mezzo tuo a noi poveri e indegni e, così come speriamo, grazie alla sua bontà, ancora ci darà.’
(CORSINI, p. 223)
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Margaretha  Jhesu  Christo  dilecta  und Elszabet  amica,  ich  euer  Heinrich,  der  lang  in  dem ellend
gewesen ist, grüsz euch mit der minen, in der der ewig vatter geschaffen hat den weingarten aller
creatur und sunderlich allü erwelten hertzen, und beger das er euch truncken machi mit dem wein, den
er selber gebuwen hat (58b), das ich armer und durrer von ewer vollin erfröwet werd.248
L’immagine  della  cella  del  vino  del  Cantico249 è  una delle  raffigurazioni  metaforiche  più
comuni nel linguaggio mistico e viene utilizzata per indicare l’unione tra la sponsa e Cristo.
Essa è riconducibile alla  simbologia dell’ebbrezza quale immagine atta a rappresentare la
pregustazione della gioia celeste nell’estasi mistica, mentre la relazione sposale dell’anima
con Dio è il simbolo più diffuso del collegamento con lo Sposo divino. In quanto suscitatore
di un più forte senso vitale, il vino ha da sempre grande importanza nella storia delle religioni.
Nella Bibbia è Dio stesso che ci dà “il vino, che allieta il cuore dell’uomo” (Sal 104, 15) e
come suo primo miracolo Gesù trasforma l’acqua in vino alle nozze di Cana (Gv 2, 3-10: 
Tre giorni dopo, ci fu uno sposalizio a Cana di Galilea e c'era la madre di Gesù. Fu invitato alle nozze
anche Gesù con i suoi discepoli. Nel frattempo, venuto a mancare il vino, la madre di Gesù gli disse:
«Non hanno più vino». E Gesù rispose: «Che ho da fare con te, o donna? Non è ancora giunta la mia
ora».  La  madre  dice  ai  servi:  «Fate  quello  che  vi  dirà».  Vi  erano  là  sei  giare  di  pietra  per  la
purificazione dei Giudei, contenenti ciascuna due o tre barili. E Gesù disse loro: «Riempite d'acqua le
giare»; e le riempirono fino all'orlo. Disse loro di nuovo: «Ora attingete e portatene al maestro di
tavola». Ed essi gliene portarono. E come ebbe assaggiato l'acqua diventata vino, il maestro di tavola,
che non sapeva di dove venisse (ma lo sapevano i servi che avevano attinto l'acqua), chiamò lo sposo
1e gli disse: «Tutti servono da principio il vino buono e, quando sono un po' brilli, quello meno buono;
tu invece hai conservato fino ad ora il vino buono».
Il culmine del simbolismo del vino nella Scrittura risiede nelle parole che Gesù pronuncia
nell’ultima cena quando, porgendo il calice ai suoi discepoli, dice loro “Bevetene tutti perché
questo è il mio sangue dell’alleanza, versato per molti in remissione dei peccati” (Mt 26, 27).
Allo stesso modo, la vigna e la piantagione di viti sono immagini bibliche del popolo eletto.
Nel Cantico dei Cantici la sposa invita il suo amato a recarsi nelle vigne: “Di buon mattino
andremo alle  vigne;/vedremo se mette  gemme la  vite,/se  sbocciano i  fiori,/se  fioriscono i
melograni:/là ti darò le mie carezze!” (Ct 7-13). La vigna diventa dunque nella simbologia
cristiana il contrassegno dell’amore di Dio che unisce cielo e terra. Nella notte prima della sua
morte Gesù dice: “Io sono la vera vite e il Padre mio è il vinaiolo” (Gv 15, 5) e ai suoi
discepoli  dice “Io sono la vite, voi i tralci” (Gv 15, 5).250 Jean Gerson, teologo e filosofo
francese vissuto tra la seconda metà del XIV e la prima metà del XV secolo, è tra gli autori
248 Lettera LIV 1-5. ‘con l’amore con cui il Padre eterno ha piantato la vigna per tutte le creature e soprattutto
per i cuori eletti, e desidero che vi renda ebbre con il vino che egli stesso ha prodotto affinché io, povero e
arido, venga rallegrato dalla vostra pienezza.’ (CORSINI, p. 275).
249 Cfr. Ct 2, 4: ‘Mi hai introdotto nella cella del vino’.
250 DIS, pp. 232-234.
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mistici quello che più di tutti insistette sulla devozione eucaristica come accoglienza fisica di
Dio. Egli ritiene che la vergine Maria abbia sperimentato su se stessa esperienze eucaristiche
di tipo mistico superiori a quelle di qualsiasi altra creatura mortale e  descriveva tali estasi
mistiche attraverso il ricorso alla metafora del vino e dell’ebrezza:
In lui (Cristo) è la vera vigna, il cui vino genera vergini e non solo le genera ma le impregna. Doni egli
quel vino, doni la sobri inebriatura dello spirito sotto forma di bevanda. Egli mi introduce nella cantina
del  vigneto.  Che desideri,  anima mia? Or è poco mi  dicesti  (dopo aver chiesto il  bacio della sua
bocca): i tuoi seni sono più dolci del vino (…). perché adesso cerchi vino? Ma io ti risponderò che egli
è per te sia vino che latte (…). Egli invita: Mangia, amico mio, e bevi e siine inebriato (…). Egli sarà
dolce frutto per la tua gola.251 
Heinrich fa uso nell’epistolario di tutto il linguaggio del Cantico, compreso quello erotico-
sensuale:
frohlich maht du sprechen: ‘der künigin hat mich ein geleitin seinen wein keller’ und da versuchest du
und schowest wie susz der junig ist, da trinckest du den lustlichen most der hailigen geistes in reicher
genuglichkeit  baide  dir  selbser  und  auch  den  andern  das  du  unn  usz  deinen  mutterlichen  vollen
megdlichen brusten weiszlich und freintlich gesögen kanst, uns armen durstigen, die vor der cellen
deiner widerkunft mit groszem jamer wartent seint. Dar umb mugen wir sprechen: wir uf springent
und frewent uns in dir, so wir gedenckent deiner brüste, wan dis ist in der warhait also, das niemant
den andern gesögen kann wan der vor gesöiget ist in dieszem weinkeller.252
L’immaginario  del  Cantico viene  inoltre  utilizzato  per  esprimere  il  suo  atteggiamento
caratterizzato da una lotta interiore tra il desiderio di parlare, ma allo stesso tempo la paura di
farlo:
die forcht gebot mir swingen, aber die begird, die gebot mir ze reden und hat auch gesigt also, datz
mein hertz und mein mund offen stant und weit worden sint mit dir, minem lieb in got, zu kossen. o
we! Wist ich nun, was ich reden solt, da mit ich dich und dein lieb Jhesum Christum nit betrubti!253
251 G. GERSON, Collectorium super Magnificat, Trattato 9, in ID.,  Oeuvres complètes, a cura di P. Gloriuex,
vol. VIII,  L’oeuvre spirituelle et pastorale, Desclée, Paris 1971, pp. 397-398 (in: C. WALKER BYNUM,
Sacro Convivio…, cit. pp. 94-95).
252 Lettera XLII 21-32. ‘Con gioia tu puoi dire: ‘Il re mi ha condotto nella sua cantina ‘ e là provi e vedi quanto
dolce sia il re, là bevi il lieto mosto dello Spirito Santo con piena soddisfazione sia per te stessa che per gli
altri, per poi nutrirci sapientemente e affettuosamente dal tuo materno e verginale seno ricolmo, noi poveri
assetati, che davanti alla cantina attendiamo bramosi il tuo ritorno. Perciò possiamo dire: noi esultiamo e ci
rallegriamo in te, e ringraziamo il tuo seno, perché in verità nessuno può nutrire gli altri se prima non è stato
nutrito in questa cantina’. (CORSINI, pp. 221-223).
253 Lettera  XVI 12-20.  ‘Il  timore  mi  imponeva  di  tacere,  ma il  desiderio  mi  ordinava  di  parlare  e  infine
quest’ultimo ha vinto, così che il mio cuore e la mia bocca sono aperti e osano addirittura conversare con te,
mia amata in Dio. Ahimè, sapessi cosa dire per non turbare te e il tuo amato Gesù Cristo’ , (CORSINI, p.
127).
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Leggiamo nel vasto incipit della Lettera XXV datata 21 settembre 1339 una serie di domande
retoriche incalzanti:
Das ich reden sull  mit  unsaubern mund mit  der  so gar reinen,  mit  der  küschen,  mit  der die  wol
geleuttert ist in dem miniglichen blut ires gemacheln, di so wol gehauszet hat in ires liebes wunden,
die in ires herren trautbette das ist in der sichern kamer sines hertzen rawend ist, die umbstond die
sechzig stracken und behuttent mit fleiss,  das ieman weck oder erschreckt die diemütigen und die
hochvertigen gemacheln des öbersten Salomonis: wie getar da hin kumen ain armes kuchenbueblin, da
hier vor stand die englischen kor? wie gethar da reden ein verworfens würmlin, da aller himlischer
hoff sweigen muss? von was wunderlich vermessenhait sol ich auf richten min antlütz, da die fier und
zwanzig alten auf ire antlütz fallen für den thron, da der alt der tag sitzen in grünender jugent mit siner
ausz erwelten fründin?254
Complessivamente nelle lettere è Margaretha stessa a venire stilizzata come curatrice di anime
e come intermediatrice tra Dio e Heinrich stesso. Leggiamo in una delle primissime lettere:
mein hertzen getrüwes lieb in got, wan wil si dan dein lieb Jhesu mir vergeben, so du in für sie nit gar
innerlich biten macht?  ich bit  dich,  das  du mich  wol  mit  im verrichtest.  das  wil  ich  im und dir
enpfehlen.255
Nelle lettere viene messa in atto anche un’idealizzazione di Margaretha in senso agiografico.
Leggiamo nella vasta opera che l’abate Urban Federer ha dedicato allo scambio epistolare tra
i due religiosi:
In  den  Briefen  Heinrichs  erfolgt  die  Stilisierung  Margarethas  zu  einer  mulier  sancta  über  die
ausgearbeitete Figurenkonstellation. Diesem literarischen Faktum muss nicht (…) Über mehrere Jahre
hinweg hatte Heinrich Margaretha hagiographisch aufgebaut.256
Margaretha è rappresentata come superiore e più forte. Ciò nonostante la sua relazione con
Heinrich viene descritta come caratterizzata da un profondo rispetto reciproco. Margaretha
diventa per Heinrich un modello da seguire in un momento di totale mancanza di equilibrio
254 Lettera XXXV, 1-15. ‘Che io possa con bocca impura parlare con lei che è totalmente pura, con colei che è
casta, con colei che è purificata per mezzo del sangue amoroso del suo sposo, che dimora nelle ferite del suo
Amato, che riposa nel letto nuziale del suo Signore, cioè nella camera sicura del suo cuore, che è attorniata
da sessanta prodi che la sorvegliano con cura affinché nessuno svegli o spaventi l’umile e nobile sposa del
sommo Salomone: come può un povero sguattero giungere nel luogo in cui si trovano i cori angelici? Come
può un piccolo verme abietto parlare, laddove tutta la corte celeste può solo tacere? Per quale straordinaria
presunzione oso sollevare ilmio sguardo quando i ventiquattro vegliardi alla sua vista si prostrano davanti al
trono dove colui che ha vissuto tanti giorni siede in verdeggiante giovinezza con la sua prediletta amica?’
(CORSINI, pag. 191).
255 Lettera VII, 40- 43. ‘Fidato amore in Dio del mio cuore, quando potrà rimetterle il tuo amato Gesù se tu non
puoi pregarlo per esse dal profondo? Ti prego di riconciliarmi con lui. Raccomando questo a te e a lui.’
(CORSINI,  p.  99).  In  tal  modo  viene  a  configurarsi  uno  scambio  consapevole  di  ruoli,  come  anche
registrato,  ad  esempio,  da  Ursula  Peters  nella  relazione  tra  Maria  von Oignies  e  Jakob von Vitry.  (U.
PETERS, Religiöse Erfahrung…, cit., p. 111).
256 U.  FEDERER,  Mystische  Erfahrung im  literarischen  Dialog.  Die  Briefe  Heinrichs  von  Nördlingen  an
Margaretha Ebner, Walter de Gruyter, Berlin, 2011, p. 205.
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come quello che il prete si trova ad affrontare257. Egli guarda a lei con grande ammirazione.
Allo  stesso  tempo  anche  lui  rappresenta  per  Margaretha  una  guida.  Heinrich  è  incredulo
davanti  alla  stima  che  essa  prova  nei  suoi  confronti  e  le  raccomanda  di  ridimensionare
l’amorevole opinione che ha di lui: 
ains hast du mir geschriben, dar umb ich mit deiner fridlicher warheit kriegen muesz, das du in deiner
inwedigkeit mein gebresten nit clagen mugist. meins hertzen getrüwes lieb in got, wan wil si dan dein
lieb Jhesus mir vergeben, so du in für sie nit gar innerlich bitten macht?258
Entrambi scorgono nel loro vicendevole affetto una fonte diretta della grazia divina ed un
importante sostegno per percorrere la via dell’amore che conduce a Dio. La loro amicizia non
è un mero strumento, ma un regalo di mutua gioia e fedeltà per il quale Heinrich ringrazia
ripetutamente la suora: 
liebstü  schwester  und  gemahlen  gotz  und  meins  hertzen  hochwirdigiü  frau,  ich  danck  euch  mit
schwigendem  mund  und  mit  schriendem  hertzen  als  gutz,  das  mir  der  geträwe got  sogar
barmhertzigklich durch dich geben hat. hie von kan ichnit mer geschriben, ich enphilh es dem, der es
wircket in dir und ausz dir mir armen und naturftigen von gnaden schencket.259
Margaretha da parte sua è convinta che Heinrich possa fare grandi cose per la gloria di Dio e
che lei stessa possa crescere vicino a lui. In una delle sue visioni, così loda Heinrich:
mir ist daz geben under minan begirden von dem getriwen warhaften lerer unsers herren, den ich all zit
beger, daz in got in siner väterlichen phlege habe: ‘er ist ain warer lust miner hailigen gothait und ain
sicherre nachvolger miner hailigen menschet. er sol mich niezzen mit cerubin und sol mich schawen
mit seraphin’. iterm: ‘ich wil im geben min zart menschait wider all natiurlich blödiket, min luters
clares leben wider all tunkel sinne, die min götlichiu genade nit berüeret hat, min inbrünstigiu minne,
in der usse ime berüeret sönt werden älliu ungebrechten hertzen, und se ainer vestenung die lutern
warheit, diu in lere den wek, des mich von minnen von im lust, in dem er volbringen sol min ewig ere.
ich wil  in  ziehen in  daz wild ain miner  hailigen gothet.  in  der  er  sich selber  von minnen in mir
verliesen sol, und wil in senken in den hailigen spiegel miner hailigen gothait, da er min götlich ere
clarlich schawen sol, in daz bild, da sin sele clarlich uz geflossen ist, und wil an im volbringen, daz da
gescriben  stat,  daz  die  nidern  derhöcht  sont  werden,  da  von  lust  es  mich  im von  siner  grossen
diemütket.’260
257 Cfr. M. SCHMIDT, An Example of Spiritual Friendship…, cit., p.86.
258 Lettera VII 37-43. ‘Una cosa mi hai scritto riguardo alla quale devo essere in contrasto con la tua serena
verità: che tu non ti senti di deplorare le mie mancanze. Fidato amore in Dio del mio cuore, quando potrà
rimettermele il tuo amato Gesù se tu non puoi pregarlo per esse dal profondo?’ (CORSINI, p. 99).
259 Lettera III  11-17.  ‘Dilettissima sorella  e  sposa di  Dio e signora onorata del  mio cuore,  io vi  ringrazio,
tacendo con la bocca e gridando con il cuore, di tutto il bene che Iddio fedele mi ha misericordiosamente
dato per mezzo tuo. Non so che altro dirti; mi affido a colui che compie questo in te e attraverso te per sua
grazia lo dona a me misero e bisognoso’ (CORSINI, p. 82).
260 STRAUCH, p. 76, 5- p. 77, 2. ‘[…] immersa tra i miei desideri apprendo dal vero e fedele maestro di Nostro
signore, a cui io rivolgo sempre i miei desideri, che Dio lo tiene sotto la sua protezione parterna: ‘Egli è la
vera gioia della mia sacra divinità ed un perfetto seguace della mia sacra umanità’: Egli deve godere della
mia vista insieme ai cherubini e contemplarmi insieme ai serafini.’ Parimenti: ‘Voglio dare a lui la mia tenera
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Guardando indietro con gioia e gratitudine al loro primo incontro, Heinrich scrive:
Lieb meins, do ich dir schriben wolt, do must ich also fur dich bitten; des bezwang mich die gnad gotz
in meinem hertzen. also lieblichen kom mir für das jarzeit, als dich got mir gab. dem getrau ich und
unsern fründen, allen heiligen, das er mir und aller der cristenhait sunder gut.261
Heinrich guarda a Margaretha come ad una via di accesso diretto alla divinità e la investe di
un compito profetico. Il rapporto tra il prete secolare e la suora toccata dalla grazia valica la
soggettività del rapporto di amicizia e si proietta su un piano che trascende l’hic et  nunc
dell’amicizia terrena. Questa per Margaretha non rappresenta un valore in sé, ma deve essere
considerato alla luce del suo avvicinamento a Dio e alla di lui volontà:
nun ist got als guot, daz er sich warhafter begird noht verzihen mag. nun fuogt daz got, dazer mich bat,
daz ich die vesper bi im belibe. do was ich frou und was mir niht anders, dann dazer mir von got
gesent wer uzze dem himel.262
Margaretha non chiama mai Heinrich per nome all’interno delle  Offenbarungen; al posto di
questo  ella  utilizza  svariati  epiteti  e  perifrasi.  Una  delle  denominazioni  più  utilizzata  da
Margaretha per indicare Heinrich è quella di “amico di Dio”: ad es. friunt gotes, mit dem mir
alle zit diu genade unsers herren gemert wart263 oppure gottesfriunt, der mir von der gnaud
umanità contro ogni naturale cattiveria, la mia pura e chiara vita contro ogni ottusità dei sensi che la mia
grazia divina non ha toccato, il mio amore ardente, dal quale per mezzo di lui tutti i cuori incontaminati
devono essere toccati e la pura verità per ottenere la fermezza, che insegni a lui la strada alla quale anelo per
amore di lui, in cui egli possa portare a compimento il mio eterno onore. Voglio trarlo nel misterioso Uno
della mia divinità, a cui egli stesso deve unirsi per amore verso di me. Voglio farlo immergere nello specchio
sacro della mia santa divinità dove egli può contemplate chiaramente il mio onore divino, nell’immagine da
cui è nata la sua anima pura; e in lui voglio portare a compimento ciò che sta scritto, e cioè che chi si esalterà
sarà umiliato e chi si umilierà sarà esaltato. Inoltre desidero per lui per la sua grande umiltà.’ (VANNI, pp.
153-154).
261 Lettera IV 59-64. ‘Mia diletta, volendo scriverti, ho dovuto pregare per te; a ciò mi ha costretto la grazia di
Dio nel mio cuore. Che piacere mi reca che ricorra il giorno in cui Dio ti ha data a me. Confido in lui e in
tutti i santi, nostri amici, che con te e per mezzo di te egli voglia donare a me e a tutta la cristianità un bene
particolare’, (VANNI, p. 89).
262 STRAUCH, p. 24, 11-15. ‘Ora Dio è così buono che non può rifiutarsi di realizzare i nostri veri desideri.
Così Dio volle che egli mi pregasse di restare con lui durante il vespro. Ne fui felice poiché credevo che non
fosse nient’altro che qualcuno che Dio mi aveva inviato dal Cielo.’ (VANNI, p. 101).
263 STRAUCH, p. 33, 8. ‘l’amico di Dio grazie al quale la grazia di nostro Signore crebbe in me per tutto il
tempo’, (VANNI, p. 110).
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gottes  geben  was264; der  aller  getriwest  friund unsers  herren265; der  getriu  friund unsers
herren266 267.
Allo stesso tempo la Ebner utilizza svariate denominazioni che sono in linea con l’affettuosità
del rapporto che intercorre tra i due e della stretta vicinanza che li unisce. Heinrich non è
infatti solo un amico di Dio, ma anche un amico di Margaretha: der friunt, den mir got geben
het von siner güet268,  der friunt gotez und der min269 e  der friund unsers herren und min270.
Nell’unica  lettera  scritta  da  Margaretha  che  si  è  conservata  essa  si  rivolge  ad  Heinrich
chiamandolo  meinem warhaften friund in got, den er mir von minen (aus Liebe) und von
barmhertigkeit  geben  hat.271 Poiché  Margaretha  ha  ricevuto  Heinrich  come  amico
direttamente da Dio stesso, essa deve vivere questa amicizia in maniera piena e non deve
temere che questa relazione “terrena” offuschi il suo rapporto mistico con lo sposo divino.272
Ancora più complesse e articolate sono le denominazioni usate da Herinrich per Margaretha
nell’epistolario.273 Egli  utilizza  in  particolare,  per  rivolgersi  all’amica,  un vocabolario  che
appartiene alla tradizione delle lettere amorose274:  aller liebsten schatz, der meiner sel von
dem getruwen friund, unserm heren Jhesu Christo, geben ist uf erden, Heinrich.275
Grande  spazio  viene  inoltre  riservato  alla  registrazione  della  sofferenza  causata  dalla
separazione da Margaretha:
264 STRAUCH, p. 29, 5. ‘l’amico di Dio che mi fu donato dalla grazia del Creatore’, (VANNI, p. 106).
265 STRAUCH, p. 25, 8. ‘l’amico più fedele di nostro Signore’, (VANNI, p. 102).
266 STRAUCH, p. 30, 23. ‘il fedele amico del nostro Signore’, (VANNI, p. 107).
267 Cfr. “ain warhafter friunf gottes” (26, 19), “der warhaft friund unsers herrn, der mir von got geben was” (29,
27-30, 1), “der warhafte frung gotez, den er mir ze grossen trost grossem trost geben hatt allem minen leben”
(83, 27.), “der friunt unsrs herre, der mir von got geben ist” (90, 9f e 103, 16.), “der friunt unsers herren”
(141, 11; 142, 2), “(gotes) lieber friund ,  der der warhait ain getriwer diene ist” (60, 2), “der getriu friunt
gotes” (60, 24), “(gotes) geminter friunt” (72, 16), “der getriwe warhafte lerer unser herren” (76, 6), “(gotes)
wirdider friunt, mit dem un zu dem mir vil geben ist” (138, 23).
268 STRAUCH, p. 143, 3. ‘dell’amico di Dio che per sua misericordia mi aveva affidato’, (VANNI, p. 220).
269 STRAUCH, p. 139, 2. ‘amico di Dio e mio’, (VANNI, p. 216).
270 STRAUCH, p. 148, 13. ‘L’amico di Dio e mio’, (VANNI, p. 225).
271 Lettera LXVII 45-47. ‘mio vero amico in Dio, che egli mi ha dato per amore e per misericordia’ (CORSINI,
p. 303). 
272 U. FEDERER, Mystische Erfahrung…, cit., p. 288.
273 Cfr.  Briefe:  “geträwe artzättin mines verwunden hertzen” (Lettera XLVII,  24, ‘fida medichessa del  mio
cuore ferito’  (CORSINI,  p. 247),  “meiner sel  wares lieb und meines elends wunigkliche freud”; Lettera
XXXIV, 35, ‘vero amore dell’anima mia e mia gioiosa letizia nell’esilio’ (CORSINI, p.187), “du meiner sel
und  als  meins  geprestenlichs  lebens  getrüwi  fürsprecherin  vor  got”,  Lettera  XIII,  5-6  ‘fedele  avvocata
davanti a Dio della mia anima e della mia imperfetta vita’ (CORSINI, p.115); cfr. Lettera XXXV, 25.
274 U. FEDER, Mystische Erfahrung…, cit., p. 290.
275 Cfr.  Briefe:  geträweste träu meinü (II, 3);  mein träwe, meins hertzen hichwirdgü frau (III, 12);  frau gar
hoche und aller erwirdigiü (IV, 35),  meins hertzen geträwes hertz und meiner sel geträwe sel (XI, 53-54),
hertzlichs lieb in luterkeit und menigklichü trü in warhait (XIII, 8), meins hertzen liebstüi träu (XV, 36),
meins hertzen mine (XVII, 102), Mins hertz hertzenvolliu fröud (XVIII, 1), aller liebstz (XI, 27), mein und
aller leiebstz (XVI, 12), mein aller libst (XVI, 99).
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dich wol, du kint gotz, und schrib mir sunderlich von der lieblichen und pinlicherschidung, die ich nu
von dir tett und auch von der wandlung, als ich dich bat276;
wen ich aber gedenck sunderlichen an das jüngst schaiden, das ich nu swigend von dir tet, so wirt
mein hertz so wunderlichs senendes jamers vol, das ich da von nit schriben277
dar um wisse, das mich din betrübtes antlütz, dein senend anblick, din swistige geberd, dine wainende
augen und din kleglicher gang durch min hertz schussend und mir warlich wunderlich berürtend und
wee tattend, da ich nun von dir schied.278
IV. 3  Contenuti e stilemi
Da un punto di vista stilistico e linguistico, Heinrich alterna nelle lettere lo stile tipico di
diversi  generi  letterari,  religiosi  e  non,  che  vanno  dalla  predica  alla  prosa  di  argomento
religioso e cortese. Tale stile, caratteristico della tradizione tardo-medioevale, viene tuttavia
rielaborato dal prete secolare in una maniera del tutto personale. Quello di Heinrich è infatti
un modo di scrivere molto curato e forbito, spesso arricchito dall’uso di complesse perifrasi e
di sinonimi che non aggiungono nulla al  contenuto della lettera,  ma che contribuiscono a
rendere il periodo più complesso e articolato, intervallato talvolta da versi.279 Il linguaggio di
Heinrich è in particolare pieno di immagini di amore: egli, come ho già detto, compone le sue
lettere sulla falsariga del modello a lui fornito dalla tradizione delle lettere d'amore tipico del
Minnesang. Tuttavia nelle epistole il rapporto tra i due innamorati viene individuato non solo
in una relazione di tipo privato, ma anche e soprattutto nel rapporto esclusivo tra la monaca e
Dio.  Heinrich  si  riferisce  a  Margaretha  con  espressioni  quali:  minem liebsten  in  unserm
heren”280 o der, die ich in got lieb hab, mit got und durch got”281. Egli fa inoltre un frequente
276 Lettera XXXIX, 25-27. ‘Stai bene, figlia di Dio, e scrivimi in particolare di quandomi sono di recente, con
affetto  e  dolore  separato  da  re,  e  anche  del  cambiamento  che  è  avvenuto  in  te,  come  ti  ho  chiesto.’
(CORSINI, pp. 209-211). Questa lettera in particolare è molto importante perché fa riferimento alla visita
dell’ottobre del 1344, nella quale Heinrich si fa promettere da Margaretha che metterà per iscritto le proprie
Offenbarungen.
277 Lettera XL, 31-34. ‘Ma se penso in modo particolare alla mia recente muta separazione da te, il mio cuore si
riempie di una tale immensa e anelante nostalgia che di ciò non posso scrivere niente’ (CORSINI, p. 213).
278 Lettera I,  25, 29. ‘Perciò sappi che il  tuo volto rattristato, il  tuo sguardo pieno di nostalgia,  i  tuoi gesti
silenziosi, i tuoi occhi pieni di lacrime e il tuo procedere addolorato quando ho preso commiato da te mi
hanno trapassato il cuore emi hanno profondamente colpito e fatto male’ (CORSINI, p. 79).
279 A conferire al testo un andamento ritmico anche un uso frequente delle rime.
280 Lettera XV, 1. ‘A ciò che mi è più caro in nostro Signore’  (CORSINI, p. 123).
281 Lettera LII, 1. ‘A colei che ho cara in Dio, con Dio e per Dio’ (CORSINI, p. 267).
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uso  della  parola  minne  e  di  composti  di  nuova  formazione  che  la  contengono,  come  ad
esempio minbrinend282, minnenbanden283, minendurst284 o minenwallend285.
Heinrich fa un ampio utilizzo anche dell’immaginario biblico286 e usa metafore ed espressioni
prescritte nelle Sacre Scritture rifunzionalizzandole al fine di fondare il proprio insegnamento
su di una simbologia che doveva essere ben nota tanto a Margaretha quanto alle consorelle di
Medigen, nonché alle suore degli altri conventi e a tutti coloro che leggevano le lettere. Nella
lettera V, ad esempio, troviamo l’espressione deinem innern menschen287: il concetto di ‘uomo
interiore’ risale al  Nuovo Testamento ed in particolare a San Paolo,  che nella Lettera agli
Efesini  3,  16 scrive:  “perché  vi  conceda,  secondo la  ricchezza della  sua  gloria,  di  essere
potentemente rafforzati nell'uomo interiore mediante il suo Spirito”. (cfr.  2 Cor 4, 16). Egli
contrappone l’uomo interiore,  che  costituirebbe l’uomo vero  e  nobile,  all’uomo esteriore,
cattivo e peccatore. Nella lettera successiva si ritrova invece, sempre in riferimento alle lettere
di Paolo288,  l’espressione “der  veder  heiligen negel  und sper unsers heren Jhesu Christo”,
mentre e nella lettera XXXV troviamo una citazione in latino del profeta Isaia: “domine, vim
pacior, responde pro me etc” (Is 38, 14)289. Numerosi anche i riferimenti a diversi personaggi
ed avvenimenti biblici: la storia di Ester (“und er sich selber dir so lieblich erzaigen ist, als ob
er sprech zu dir als kung Asswerung sprach zu Hester, da sie in vorcht und ab sinen entstelten
antlitz erschrocken was, das si nider saig, stat da geschriben, als unszer liebe kind und unser
schuler wol wissent”)290, le due tortore che Maria offrì nel tempio (“Der uss erwelten tochter
gotz in der mine seins eingebornen suns enbitiu ir urwirdiger friund in unserm heren Jhesu
Christo, zwei türteltublein, die Maria mit und für ir kint opfert in dem tempel dem vatter, dem
vatter  irs  kindes:  das  ist  mit  Christo  un  für  Christo  zweier  lei  seuftzen,  die  usz  deinem
282 Lettera IV, 29. ‘spirito ardente d’amore’ (CORSINI, p. 87); cfr lettera XXXIII, 86 “von dinem minnebrindem
ernst”, ‘dal tuo ardore d’amore’ (CORSINI, p. 181); cfr. lettera LIII, 34 “mit seinem minnenbrindem liecht”,
‘con la sua luce ardente d’amore’ (CORSINI, p. 275).
283 Lettera IX, 13. ‘vincoli d’amore’ (CORSINI, p. 101); cfr. lettera XXXIII, 61 “das sint die minnenband”,
‘Questi sono i vincoli d’amore’ (CORSINI, p.181).
284 Lettera X, 43. ‘sete  d’amore’ (CORSINI, p.107); cfr. lettera XVII, 102 “dieser minendurst”, ‘questa sete
d’amore’ (CORSINI, p. 139).
285 Lettera XXV, 10. “[sangue] fluttuante d’amore” (CORSINI, p. 155); cfr.  Offenbarungen: STRAUCH, 87,
25-26:  “sin  aller  creftigostes  minnenwallendez  hailigez  bluot”  (‘il  suo  sangue  efficacissimo  e  fluente
dell’amore’ (VANNI, p. 164).
286 La Bibbia è una delle poche fonti che Heinrich cita espressamente,  ma non è ovviamente, com’è facile
aspettarsi da un uomo religioso e predicatore della portata di Heinrich, l’unico modello seguito dal prete
secolare: oltre ai già citati influssi del Das fließende Licht e degli scritti composti dai Gottesfreunde,vi sono
frequenti riferimenti a San Gregorio, Sant’Agostino e Anselmo.
287 ‘nel tuo essere interiore’ (CORSINI, p. 91); cfr. lettera XVI, 5, lettera XXXVI, 51-52.
288 2 Cor 3, 3: “È noto infatti che voi siete una lettera di Cristo composta da noi, scritta non con inchiostro, ma
con lo Spirito del Dio vivente, non su tavole di pietra, ma su tavole di cuori umani.”
289 Lettera XXXV, 37.
290 Lettera XXXIII, 34-38. ‘ed egli ti si mostri pieno d’amore come fece re Assuero quando parlò ad Ester,
allorché ella aveva timore di lui e si era spaventata per il suo aspetto terrificante, tanto che, come sta scritto,
era caduta a terra, cosa che le nostre care figlie e allieve ben sanno.’ (CORSINI, p. 179).
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witwelichen hertzen uf getragen werden dem ewigen got – ainen in warer forcht gotz für dein
undmein und aller menschen sund und den andern in warer mine zu got mit stetem geträwen
jamer – in dem tempel gotz in da ewigklichen an sehen mit lob.”)291 nonché la supplica di
Magdalena e Marta per la vita del fratello (“mer mit einem got minenden mitleiden, ausz dem
so  gar  früntlichen  in  grossem  getrawen  Magdalena  und  ir  swester  Marta  .ir  andachtig
botschafft santent zu Gott und sprachen: ‘herr, den du minnest der siechet”).292
I riferimenti  biblici  nonché l’utilizzo del lessico amoroso, i frequenti  rimandi all’opera di
Mechthild  e  l’uso  di  espressioni  e  metafore  che  arricchiscono  la  prosa  sono  solitamente
collocati da Heinrich nella prima sezione della lettera, quella dedicata maggiormente ai suoi
pensieri interiori e ai suoi sentimenti. La seconda parte invece è scritta in una prosa molto più
chiara e semplice.  Da ciò si  può dedurre che Heinrich vari  il  proprio metodo di  scrittura
adattandolo allo scopo comunicativo che cerca di perseguire, adottando dunque uno stile più
forbito nell’esporre contenuti religiosi ed in seguito una prosa più semplice e fluente con la
quale collegare le informazioni relative a alla quotidianità.
La prosa di Heinrich appare senza dubbio al  lettore contemporaneo affettata e di  difficile
lettura, ma, seppure nella sua artificiosità, essa trova il proprio valore intrinseco nell’essere
espressione di una devozione spirituale e di un sentire religioso tanto lontani rispetto a quelli
odierni, quanto fedeli a quella che fu la religiosità del suo tempo.
291 Lettera XL, 1-10. ‘All’eletta figlia di Dio nell’amore del Figlio unigenito offre il  suo indegno amico in
nostro Signore Gesù Cristo le due tortorelle che Maria ha sacrificato con e per suo figlio nel tempio del
Padre, al Padre di suo figlio: e cioè con Cristo e per Cristo due sospiri, che vengono offerti al Dio eterno dal
tuo cuore di vedova – uno nel vero timore di Dio per i peccati tuoi e miei e di tutti gli uomini, e l’altro nel
vero amore per Dio con costante e devoto desiderio – nel tempio di Dio in eterno rispetto e lode’ (CORSINI,
p. 211).
292 Lettera XLVII,  26-30. ‘ma con la compassione dell’amore di Dio, con cui Maddalena e la sorella Marta
mandarono per amicizia e con grande fede il loro devoto messaggio a Dio dicendo: “Signore, colui che tu
ami è malato”’ (CORSINI, p. 247).
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V. Il lessico delle Offenbarungen
V. 1. L’esperienza mistica delle Offenbarungen
La malattia di  Margaretha esplode “prima della quaresima”293,  il  6 febbraio 1312 e il  suo
intero corso, che occupa in maniera quasi totalizzante le Offenbarungen si articola sulla base
di quelle che sono le principali ricorrenze religiose in modo da ricalcare in un certo senso la
storia della salvazione cristiana. Margaretha indica infatti, per gli eventi che descrive (e in
special modo per gli accessi della malattia), il nome del santo o della festività che in quel
giorno  ricorre  nel  calendario  cristiano.  La  data  di  inizio  stessa  delle  sue  Offenbarungen
coincide con il periodo dell’Avvento. Il primo attacco del suo male dura ininterrottamente fino
al 1325 e la suora non riguadagna mai completamente la salute: a brevi periodi di relativo
benessere,  che  le  permettono  di  partecipare  alla  vita  claustrale  e  di  conformarsi  alle
ristrettezze  della  Regola,  si  alternano  ricomparse  improvvise  di  malesseri,  spesso
accompagnati  da un violento dolore fisico.  La malattia di  Margaretha rappresenta dunque
l’esperienza cardine intorno alla quale si sviluppa la sua intera storia personale e religiosa.
Alcuni  dei  temi  sui  quali  ella  si  concentra  in  tutto  il  testo  -  la  devozione  alle  anime  in
Purgatorio, la sua dipendenza da Dio e, a contrasto, il suo distacco da qualsiasi compagnia
umana a parte pochissime eccezioni,  il  suo desiderio di stare da sola e di  abbandonare il
mondo in tutte le sue espressioni, e soprattutto la sua sofferenza come offerta di devozione al
Signore  -  si  sviluppano  all’unisono  con  le  esplosioni  improvvise  della  malattia  che
rappresenta dunque la base fondante del suo misticismo e segna, nelle misteriose modalità con
le quali appare e si sviluppa, l’avvio di un simbolico processo di conversione segnato dal
ritiro dal mondo in una sorta di ascetismo, dal rifiuto del cibo e dalla totale dedizione alla
preghiera.
293 STRAUCH, p. 1, 10: vor vaznaht. La Quaresima viene sempre scelta come punto temporale importante negli
Schwesternbüchern e nelle Gnadenviten.
94
Nella tradizione mistica tale  conversione294 è collegata ai concetti di erster anvang, ‘primo
inizio’ e kêr295, ‘svolta’, i quali  designano l'atto attraverso il quale l'individuo abbandona la
propria vita terrena, sia quella che si svolge all'esterno sia quella che ha luogo all'interno del
chiostro. Attraverso la scelta di vivere in conformità al volere divino il religioso diventa una
persona nuova e dà dunque avvio ad un nuovo inizio.296 La  kêr  per come viene intesa dalla
mistica è primariamente un atto di allontanamento interiore e non specificamente di fuga dal
mondo,  sebbene,  soprattutto  nei  contesti  claustrali  nei  quali  le  donne venivano rinchiuse,
questi due aspetti si trovassero spesso a coincidere. L’erster anvang è una scelta dell'individuo
che  volta  pagina  rispetto  ad  una  vita  considerata  sbagliata  e  rispetto  ad  un  ambiente
circostante  fino a  quel  momento sentito  come opprimente e  considerato come un passato
ormai concluso: la scelta è quella che porta a una vita futura condotta in diretto contatto con
Dio senza intermediazioni il che conduce ad uno stato di isolamento anche da se stessi oltre
che dal mondo.297 Le pratiche che caratterizzano la “nuova vita”   vengono designate con la
parola  üebunge,  ‘esercizi  spirituali’,  termine  che  possiede  un  duplice  significato  e  che  si
riferisce  a  due  sfere:  quella  materiale  e  quella  spirituale.  Esso  indica  infatti  un  modo  di
comportarsi ascetico che comprende pratiche come il digiunare e fare la veglia; e al tempo
stesso può essere utilizzato nell’accezione di “prendersi cura delle cose divine”. Entrambe le
forme della  üebungen,  quella  della  rottura dal mondo e quella della promozione di  giusti
atteggiamenti, sono funzionali allo scopo della riunione con Dio.
Presupposto  della  conversione  e  primo  passo  verso  la  vita  ascetica  è  la  gelâzenheit o
abgescheidenheit, ‘distacco’, concetto che proviene dagli insegnamenti di Meister Eckhart e
che indica principalmente un diventare liberi da se stessi in modo da cogliere, comprendere,
esperire e conoscere Dio. Scrive Meister Eckhart nel suo trattato Del distacco298:
294 L’atto della conversione inaugura alcune delle vite dei santi, ad esempio quella di Paolo di Tarso (m. 67),
Antonio (m. 356) e Francesco d'Assisi (m. 1226). 
295 O. LANGER: Enteignete Existenz und mystische Erfahrung. Zu Meister Eckharts Auseinandersetzung mit
der Frauenmystik seiner Zeit, in: K. O. SEIDEL (a cura di), Sô predigent eteliche. Beitrage zur deutschen
und niederländischen Predigt im Mittelalter, Göppingen, 1982, pp. 49-96.
296 Bisogna notare che per quanto riguarda la vita delle suore, il  kêr  non coincide quasi mai con il momento
esatto dell’ingresso nel convento, e questo è dovuto al fatto che molte di loro vi entrano ancora bambine e
dunque in uno stato di incoscienza infantile. 
297 L'atto dell'allontanamento dal mondo, con il quale le suore iniziano una nuova vita, determina il volgersi
doloroso a Dio così  come la presa di coscienza dell'insensatezza della vita precedente alla conversione.
Spesso ad essere considerato “peccato originale” di tale errare e di tale insensatezza nella propria condotta
precedente alla “rinascita” è  la natura dell'istinto, e nella fattispecie dell’istinto sessuale, e ciò determina
dunque il  fatto che tali donne si  rivolgano a pratiche ascetiche, volte soprattutto a scacciare gli  impulsi
corporali, per limitarli e annientarli attraverso rigorose disposizioni: molto diffusa era infatti la credenza che
il grado di annientamento del corpo corrispondesse al grado della vicinanza a Dio.
298 Il  concetto del distacco è centrale in tutte le dottrine mistiche che guardano all’”Uno” e all’unificazione
come  valore religioso fondamentale. Nell’insegnamento di Eckhart esso è intimamente legato con la teoria
del  “fondo  dell’anima”,  anche  se  in  questo  trattato  egli  non  ha  portato  il  suo  discorso  alle  estreme
conclusioni. Il  concetto è presente nelle  Istruzioni spirituali  ed è al centro del trattato  Dell’uomo nobile:
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Ho letto molti scritti, sia di maestri pagani che di profeti, dell’Antico e del Nuovo Testamento, e ho
cercato con serietà e grande impegno qual è la più alta e la migliore virtù con la quale l’uomo può nel
modo migliore e più intimo unirsi a Dio e diventare per grazia ciò che Dio è per natura, e per la quale
l’uomo sia il  più possibile simile alla sua immagine di quando era in Dio e nella quale non c’era
differenza fra lui e Dio prima che Dio formasse le creature. E quando medito su tutti questi scritti
secondo le possibilità che ha la mia ragione di riflettere e di conoscere, trovo nient’altro che questo:
che il punto di distacco è al di sopra di tutte le cose, poiché tutte le virtù riguardano almeno un poco le
creature. Perciò nostro Signore disse a Marta: Unum est necessaium; o, in altre parole: Marta, chi vuol
essere sereno e puro deve possedere una cosa: il distacco.299
Il modello di riferimento dell’esperienza mistica che segue alla conversione è quello della
imitatio Christi. Tale è il modello del quale la Ebner si serve e nel quale essa inscrive la sua
malattia:  nelle  Offenbarungen questa  assume  la  funzione  dell’apertura  verso  Dio  tramite
l’adeguamento ai  dolori  di  Cristo.  Tuttavia  Margaretha non segue inizialmente il  modello
consueto dell’identificazione con i dolori fisici sofferti dal Cristo crocifisso, per concentrarsi
invece sulla sofferenza mentale ed emozionale causata dal proprio isolamento dalla comunità:
ella  segna il  suo ingresso nella imitatio  Christi identificandolo con un punto  ben preciso
all’interno della narrazione evangelica, ovvero quello del Cristo abbandonato dai discepoli
prima della crocifissione300: 
dar zuo was ich ellend und het nieman, wan der mich durch got it tet. sunderlichen in der naht het ich
niemant und unruowet sie niht gern, so saczt ich mich zuo minem herren Jhesu Cristo in die stuben, da
er des ersten inne gevangen gefüert wart.301
In  seguito  al  suo  arresto  nel  giardino  di  Gethseme,  Cristo,  rimasto  solo,  è  in  attesa  del
giudizio. Egli è isolato allo stesso modo di Margaretha. All'inizio del racconto della propria
malattia la Ebner traccia dunque un esplicito parallelo con i passi iniziali della Passione. 
La sua intera storia è, se si vuole, una storia di solitudine:
all’”Uno” si torna solo rinnegando la  molteplicità generata dai vincoli passionali terreni  che ad essa ci
legano; il distacco è dunque la conquista della “libertà interiore”. Per ulteriori approfondimenti di veda: E.
A. PANZIG, Gelâzenheit und abegescheidenheit: eine Einführung in das theologische Denken des Meister
Eckhart, Evangelische Verlagsanstalt, Leipzig, 2005.
299 Meister Eckhart: Trattati e prediche, a cura di G. Faggin, Milano, Rusconi, 1982, pag. 171-172
300 U. FEDERER, Mystische Erfahrung, cit., p. 248.
301 STRAUCH, pp.  16,  24-25\17,  1-3 (Soprattutto  nella  notte  non avevo nessuno e non volevo  disturbare
alcuna persona. E allora mi rifugiai accanto al mio Signore Gesù Cristo nella stanza in cui egli per la
prima volta venne preso prigioniero. VANNI, pp. 93-94).
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und mag nit geliden, daz mich ieman an rege, und bin gern aine302;
und die selben bin ich gern ain und hör nihtz gern303;
bin auch gern ain304;
ich bin den tag auch gern aine305
Una  registrazione  delle  prime  manifestazioni  del  divino  consiste  in  un’incontrollabile
espressione verbale (glossolalia), che caratterizzerà la sua intera esperienza mistica: in una
rede che la porta a ripetere il nome di Gesù Cristo centinaia di volte306: 
und diu wirt  mir  ine gedrukket  mit  sinem süessen namen Jhesus Cristus,  daz ich den as  dikk uf
anander sprach daz mir die zalten, die bi mir warn, daz ich etwen spreche me denn ze tusent malen
‘Jhesus Cristus'.307
La devozione per il nome di Gesù, sviluppatasi soprattutto a partire dal XII, ha tuttavia una
lunga tradizione che risale già al Nuovo Testamento. Sin dal momento  dell’Annunciazione
(Lc 1,31: “Ecco concepirai un figlio, lo darai alla luce e lo chiamerai Gesù.”) viene sancita
l’origine divina del nome di Gesù, ribadita nell’annuncio a Giuseppe (Mt 1, 2: “Essa partorirà
un figlio e tu lo chiamerai Gesù: egli infatti salverà il suo popolo dai suoi peccati"308). Dopo la
morte del Salvatore, i discepoli operano una serie di miracoli pronunciando il suo nome e
rendendo così  presente ed  efficace  il  potere taumaturgico di  Gesù,  tale  da  sconfiggere la
malattia e i demoni (Cfr. At 3, 6; 9, 34; 16, 18).309
302 STRAUCH, p. 49, 26 (non sopportavo che qualcuno mi toccasse; e dunque stavo volentieri da sola, VANNI,
p. 126)
303 STRAUCH, p. 54, 28 (e in quel periodo preferisco stare da sola e non mi piace ascoltare i discorsi degli 
altri, VANNI p. 131).
304 STRAUCH, p. 59, 1 (Mi piace anche stare da sola, VANNI, p. 136).
305 STRAUCH, p. 62, 23 (sto volentieri da sola, VANNI, p. 139).
306 R. L. R. GARBER, Feminine figurae..., cit., p. 116.
307 STRAUCH, p. 34, 11-15 (Ed essa mi fu impressa insieme al suo dolce nome di Gesù Cristo, tanto che lo
pronunciavo una volta dopo l’altra così  ininterrottamente che secondo il  conto di  coloro che mi erano
vicini, dicevo più di mille volte “Gesù Cristo”, VANNI,  p. 111).
308 Cfr.  Fil 1,  9-11:  ”Per  questo  Dio  l'ha  esaltato/e  gli  ha  dato  il  nome/che  è  al  di  sopra  di  ogni  altro
nome;/perché nel nome di Gesù/ogni ginocchio si pieghi/nei cieli, sulla terra e sotto terra;/e ogni lingua
proclami/che Gesù Cristo è il Signore, a gloria di Dio Padre.”; Ebr 1, 4: “ed è diventato tanto superiore agli
angeli quanto più eccellente del loro è il nome che ha ereditato.”; Mt 10, 22 “E sarete odiati da tutti a causa
del mio nome; ma chi persevererà sino alla fine sarà salvato”;  Mt 19, 29: “Chiunque avrà lasciato case, o
fratelli, o sorelle, o padre, o madre, o figli, o campi per il mio nome, riceverà cento volte tanto e avrà in
eredità la vita eterna”; Mc 13, 13 ”Voi sarete odiati da tutti a causa del mio nome, ma chi avrà perseverato
sino alla fine sarà salvato”; Gv 14, 13: “Qualunque cosa chiederete nel nome mio, la farò, perché il Padre sia
glorificato nel Figlio.”
309 I.  NOYE, Jésus (Nom de) in:  A. RAYEZ/C.  BAUMGARTEN (a cura di.),  Dictionnaire de Spiritualité.
Ascétique et Mystique. Doctrine et  Histoire, Tome VIII (Jacob- Kyspenning), Beauchesne Paris, 1974, pp.
1109- 1126.
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La  rede di  Margaretha dura generalmente un certo numero di ore e la suora è totalmente
incapace di limitarne la durata, l'intensità e il volume. Altro sintomo dell’estasi che interviene
dopo  il  fenomeno  della  glossolalia  è  la  swige,  l’atto  del  “tacere",  spesso  chiamato  da
Margaretha  gebundene swige, un “silenzio obbligato”.310 A tutto ciò possono sovrapporsi in
seguito  lute  ruefe,  ‘grida  rumorose’,  nonché  attacchi  di  riso  incontrollabile,  ai  quali  di
consueto fa seguito una rigidità fisica che impedisce alla suora di muoversi.
L’atto della scrittura attraverso il quale Margaretha lascia la testimonianza di tali esperienze fa
sì che ella riviva una seconda volta le sensazioni provate, e questo addirittura in maniera così
violenta da riuscire appena a trascriverle nella giusta successione. La scrittura diventa dunque
il movente di tale narrazione e contemporaneamente il mezzo che rafforza la vocazione della
religiosa.
Dopo  l'iniziale  lotta  con  la  persistente  e  ricorrente  malattia,  Margaretha  giunge  alla
conclusione che si tratti della grazia inviatale da Dio come sorta di chiamata interna: “ich het
ez für ain getriu gab gotes, daz mich der im selber wolt beraiten”.311
Da quel momento in poi ella inizia ad accogliere il suo male come un segno del fatto che Dio
ha scelto lei, e percepisce nel suo stato di particolare sofferenza una speciale vicinanza a Dio
che le  genera  una  profonda  lust,  ‘gioia’ e  che  rappresenta  una  süesse  gnade,  una  ‘dolce
grazia’:
do wart min hertz durchgozzen mit ainem als starken lieht und grozzem und mit vil gnau den und mit
vil fräuden und het grossen lust, daz ich ellend solt sin durch got. also stuond ich uf und kom aber in
den cor mit grossen fräuden und las aber ain salter, und wenn ich sie sach uf der baur ligen, daz maht
wol geliden von dem lust den ich het zuo minem ellend, und daz wert biz ze prime.312
Più il rapporto tra Margaretha e Dio si fa vicino e intenso nel corso delle Offenbarungen, più
forte e incontrollabile diventa il suo bisogno di darne testimonianza nella sua rede:
310 Questo va comunque distinto dalla pratica del silenzio volontario praticato solitamente da Margaretha.
311 STRAUCH, p. 13 ,21-22 (Non lo consideravo un dolore umano, ma un dono fedele di Dio destinatomi
secondo la sua volontà, VANNI, p. 90).
312 STRAUCH, p. 12, 13- 20: (il mio cuore fu inondato da una luce molto forte e molto grande e da molte
grazie e molte gioie, e provai un grande piacere al pensiero che ero stata abbandonata per volere di Dio.
Così mi alzai e tornai nel coro, ma con grande gioia lessi un salterio e quando la guardavo mentre giaceva
nella  bara,  potevo  resistere  grazie  alla  grande  gioia  che  provavo  pensando  al  fatto  di  essere  stata
abbandonata, VANNI, p. 89).
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und so ich den namen Jhesus Cristus hört singen oder lese, so kom diu red, aber wenn diu kom und
kumpt, so han ich nun selbes kainen gewalt nihtz ze reden anders denn daz diu creftige genade unsers
herren (18a) in süezzen lust us mir ret, und waz man vor mir dar under ret oder tet, daz mag ich an dem
hertzen, nit enphahen und auch mit den sinnen nit begriffen wan allain daz ze reden, daz denn geben
wird und mag ouch der red nit ab gebrechen diz saz es der wille gotes ist.313
Spesso,  dopo il  Redefluss, il  ‘flusso di  parole’,  inizia  uno stato  di  spossatezza,  nel  quale
Margaretha percepisce gli effetti della grazia:
do kom mir diu red so crefteclich und in der red der gröst wetag, daz man min anhtzen hört verre von
der stuben, aber diu götlich gnaud und süezzekait wart mir nie benommen314
Tuttavia non appena lo stato di irrigidimento e di stanchezza cessa, la  rede viene meno e
Margaretha prova grandi dolori:
lag ich dar nach in grosser unmaht und kom mir diu rede nit, in der mir gewonlich allez min liden
geringert wirt.315 
Le Offenbarungen si sviluppano in questo continuo alternarsi tra tacere e parlare, tra gebunde
swige, rede e luten rüefe. I sintomi si presentano su una base settimanale e seguono anche il
corso annuale del calendario liturgico che influenza la loro durata e intensità, con particolare
riferimento  al  periodo  della  Passione,  cioè  del  ciclo  crocifissione-morte-resurrezione.
Collegando i suoi sintomi al calendario liturgico, la suora garantisce loro un modello, li rende
predicibili e dunque divini.
Ad avvenimenti rappresentati dalla suora come vividi e reali se ne alternano altri che vengono
descritti espressamente come sogni o visioni: 
313 STRAUCH, p. 32, 1-9:  (e sentivo cantare o leggere il nome di Gesù Cristo, mi tornava il discorso. Ma
quando mi veniva o viene da parlare, non ero e non sono capace di pronunciare nient'altro che ciò che la
potente grazia di nostro Signore mi detta in un dolce piacere. E ciò che nel frattempo si dice o si fa davanti
a me non tocca il mio cuore e non viene percepito neppure dai miei sensi, poiché posso dire solo ciò che mi
viene ispirato e non posso interrompere neppure il discorso fino a che Dio non lo vuole., VANNI, p. 109).
314 STRAUCH, p. 30,8-10 (la loquacità tornò in me così impetuosa e parlando provai un dolore così grande
che si udiva il mio gemere fin fuori dalla stanza. Eppure la grazia e la dolcezza divina non mi furono mai
tolte. VANNI, p. 107).
315 STRAUCH, p. 133, 19 (ero divenuta priva di forze e non riuscivo a pronunciare il mio discorso, che di
solito alleviava tutti i miei dolori, VANNI, p. 210).
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und daz mir wachent miht maht zuo gaun, daz erzaiget er mir barmhertzclichen ains nahtes in dem
schlauf. mir was, wie ich vor dem selben bild stüend mit der begird, die ich an ligend emsclichen het,
und so ich also vor im staun, so naigt sich min herr Jhesu Cristus her ab von dem criucz und liezz mich
küezzen sin offen herez und trankt mich mit sinem bluot dar usse.316
Nelle  Offenbarungen l’elemento  corporale  è  sempre  presente  e  centrale,  e  diventa  il
protagonista nella rappresentazione figurata del mistero della rivelazione del Signore. Il corpo
di Margaretha diventa un mezzo di annunciazione dell'ispirazione divina e  fa tramite dei
dolori di Cristo stesso. Le visioni di Margaretha sono infatti spesso legate al corpo di Cristo,
alle sue sacre sofferenze, ai segni della sua Passione, al suo corpo offerto in sacrificio per i
fedeli:
Item ze der zit wart mir geben aines nahtes, daz ich an mir sach die hailigen fünf  minnzaichen in
henden, an füezzen und in hertzen, und da gewan ich die aller grösten genade von, wenn ich dar an
gedaht.
Item dar nach sach ich den aller lutersten claren lip aines mannes, und der lag blozzer vor mir. nu
enphieng ich die aller grösten genade und süesseket von dem libe, wan er was so gar durchglestig, und
da wart mir geben, daz wir den lip allen sölten essen, daz was mir ain grosser dinge, daz man den lip
tailen und essen soll. do Sprach min swöster: er kumpt der in tailen sol, und da nach wart mir geben,
daz ez der zarte fronlichnam wer unsers herren; wan dar  nach kurtzlichen enphiengen wir unsern
herren.317
La narrazione della malattia e della grazia che scandiscono l'anno liturgico vengono interrotte
solo raramente da singoli episodi che non ricadono comunque pienamente fuori dal contesto
delle  Offenbarungen, ma  che  ne  rispecchiano  in  qualche  modo  anche  altre  tematiche:
l'allusione alle difficoltà incontrate dall'imperatore Ludovico il Bavaro (p. 148, 2-12), e la
morte del santo Konrad von Schlüsselberg (p. 150, 11-14), la storia del sacrilegio dell'ostia
compiuto  da  una  donna  del  vicino  paese  di  Medingen  (p.116,  19-  117,12),  la  sepoltura
illegittima di una donna laica nel convento (p. 153, 3-24).
316 STRAUCH, p. 21,14-20 (Quello che non poteva accadermi da sveglia me lo rivelò con amore una notte nel
sonno. M sembrava di stare in piedi davanti a quella stessa immagine con il desiderio che ardeva in me
come di consueto, e appena mi trovai davanti a lui, il mio Signore Gesù Cristo si chinò giù dalla croce e mi
fece baciare il suo cuore aperto, VANNI, p. 98).
317 STRAUCH, p. 50, 1-13 (Parimenti, in quel periodo una volta di notte vidi imprimersi sulle mie mani, sui
miei  piedi  e  nel  mio cuore i  cinque sacri  segni  d’amore  e ogni  qual  volta  pensavo  a ciò sentivo  una
grandissima grazia. Allo stesso modo vidi di seguito il corpo luminosissimo e chiaro di un uomo che stava
nudo davanti a me. Allora ricevetti dal corpo una grazia ed una dolcezza molto grandi poiché esso era
splendente e mi fu rivelato che tutte noi avremmo mangiato il suo corpo. Era per me inconcepibile che si
dovesse dividere e mangiare il corpo. Così una mia consorella mi disse: “egli viene per essere distribuito”.
Poi  mi  fu  annunciato  che  ciò  sarebbe  stato  il  corpo  tenero  di  nostro  Signore;  infatti  poco  dopo  lo
ricevemmo. VANNI, p. 127).
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Il vero e proprio compimento della  unio mystica avviene nel  minnegriff, la ‘ferita d’amore’
che colpisce il  cuore di  Margaretha come una freccia  e la  lascia  in  uno stato di  estrema
dolcezza:
und daz geschach alles an dem aftermentag, do mir der minnegrif in daz hertz geschach, als ich an
dem anvang solt gesprochen haun. do nun diu gnaud unsers herren mir als crefteclich was und minen
menschlichen  blöden  sinnen  unbekant,  do  viel  ich  nider  für  unsern  herren  und  gab  mich  siner
götlichen guaud, und do ich kom an die mitichen nach metin do wolt, ich min paternoster sprechen.318
La consapevole  insistenza  sulla  corporalità  della  propria  esperienza  mistica  si  mostra  nel
rapporto tra Margaretha e il  crocifisso: ella stessa scrive di un crocifisso che imprime sul
proprio petto (p. 20 18-25), di uno che porta a sé (“als ich gieng, so het ich ein criucz an mir”,
p. 20, 25-26319), di una croce disegnata in un büechlin che essa tiene sul petto o mentre dorme
sotto il suo viso (“dar zuo het ich ain büechlin, da, was auch ain herre an dem criucz”, p. 20,
27-28320). Inoltre ruba una grossa croce che adagia sul suo cuore (“dar zuo, wann moht, so stal
ich ain groz criucz und let ez uf min herez, und da lag ich dann gedruket uf biz daz ich
enschlief in grozzer gnad.”,  p. 21, 5-7321) e racconta di una croce del coro che ella vuole
baciare e imprimere sul cuore (nun heten wir ain grozz cruzifixus in dem cor, da het ich die
grösten begird, daz ich ez solt küssen und an min hercz solt druken als diu andern,p. 21, 7-
9322).
La  vera  e  propria  dimostrazione  della  grazia  di  Cristo  giunge  però  a  Margaretha  non
attraverso le  preghiere recitare rivolgendosi ai crocifissi, ma nel sonno, nel quale vede se
stessa pregare proprio davanti al crocifisso del coro. A questo viene attribuita una importante
funzione nel testo:si tratta infatti di un oggetto di devozione che evoca la unio con Cristo, che
culmina nell’immagine di Gesù che si sporge dal legno sacro e lascia che Margaretha baci la
ferita del suo costato e che beva il suo sangue:
318 STRAUCH, p. 28, 17- 23 (Tutto ciò accadde di martedì quando il mio cuore fu ferito dall’amore come ho
detto all’inizio. Allora la grazia del nostro Signore fu così forte in me e così sorprendente per i miei sciocchi
sensi, che caddi in ginocchio davanti a nostro Signore e mi affidai alla sua grazia divina. E quando giunsi al
mercoledì dopo i mattutini, volli recitare il mio Padrenostro. VANNI, p. 105).
319 Ovunque andassi avevo una croce con me, VANNI,  p. 97.
320 Inoltre possedevo un libricino sul quale si trovava un immagine del Signore in croce. STRAUCH, p. 97.
321 Oltre a ciò rubavo, quando possibile, una grande croce e la deponevo sul mio cuore; mi stringevo ad essa e 
stavo così fino a che non mi addormentavo in una grande grazia, STRAUCH, p. 98.
322 In quel tempo avevamo un grande crocifisso nel coro. Avevo il più grande desiderio di baciarlo e di 
premerlo sul mio cuore come facevo con gli altri. STRAUCH, p. 98.
101
mir was, wie ich vor dem selben bild stüend mit der begird, die ich an ligend emsclichen het, und so
ich also vor im staun, naigt sich min herr Jhesus Cristus her ab von dem criucz und liezz mich küzzen
in sin offen herez und trankt mich mit Sinem bluot dar usse, und emphieng ich da als grozze crestig
gnaud und süezkait, diu an mir lang wert.323
Il dipanarsi di questi elementi religiosi, che, come ho già ampiamente detto precedentemente,
hanno le proprie radici nell’ampio immaginario del  Cantico dei Cantici e nella descrizione
della  più  intima  unione  tra  l'anima  e  Cristo,  si  sviluppa  seguendo  non  solo  le  trame
dell’imitatio Christi e nella ricerca di far propria la sua passione: l’unione sponsale, fermo
segno dell'inalterabile fede, dell’amore e della predilezione divina, a costituire il maggiore
regalo ricevuto da Cristo. Diventandone la sposa, Margaretha diventa inoltre allo stesso tempo
anche la madre di Cristo: nella imitatio Mariae ella  porta il Gesù Bambino al suo petto e lo
allatta come la Madre santa fece: 
nu was min muoter diu aller rainst und luterst magt, und mag es da von dir nit geraten, daz, du alle din
rainkait hast enphangen usse allem minen liden.' so antwurf ich in mir selber, ez wer niemen wirdiger
denn sin zertiu muoter. so war mir von minem geminten herren geantwurt: wer den 1344 willen mins
vaters tuot, der ist min vater und min muoter.’ 
Nu han ich ain bilde der kinthait unsers herren in ainer wiegen. So ich denne von minem herren so
creftiklichen gezwungen wirde mit so grosser süesseket und mit lust und begirden und auch von siner
güetigen bet und daz mir auch von minem herren zuo gesprochen wirt: saugest du mich nit, so wil ich
dir mich underziehen, so du mich aller gernost hast, so nim ich daz bilde uzze der wiegen und leg ez
an min  blozzes  herze mit  grossem lust  und süessiket  und emphinde denne  der  aller  creftigOsten
genade mit der gegenwertkeit gotz, daz ich da nach wunderun, wie unser liebiu frowe die emssigen
gegenwertket  gocz ie  erliden  meht:  so wirt  mir  geantwurt  mit  den warhaften  worten  des  engeles
Gabrieles “Spiritus sanctus supervenit in te. aber ujin begirde und min lust ist in dem säugen, daz ich
uz siner lutern menschet gerainiget werde und mit siner inbrünstiger minne uz im enzündet werde und
ich mit siner gegenwertket und mit siner süezzen genade durchgossen werde, daz ich da mit gezogen
werde in daz war niezzen sines götlichen wesens mit allen minneden selen, die in der warhet gelebt
hant.324
323 STRAUCH, p. 21, 14-21 (Mi sembrava di stare in piedi davanti a quella stessa immagine con il desiderio 
che ardeva in me come di consueto; e appena mi trovai davanti a lui, il mio Signore Gesù Cristo si chinò giù
dalla croce e mi fece baciare il suo cuore aperto e mi allattò con il sangue che da esso sgorgava. Così 
ricevetti una così grande e forte grazia e dolcezza che in me durò a lungo. VANNI, p. 98).
324 STRAUCH, pp. 86, 23- 87, 20 (“Mia madre era la fanciulla più pura e semplice. Non può fare a meno di te,
dal momento che tu hai ricevuto tutta la tua purezza a tutto il mio dolore.” Così risposi tra me e me che non
c’era nessuno più degno della sua tenera madre. Indi il mio amato Signore replicò: “Chiunque fa la volontà
del Padre mio che è nei Cieli, questi è per me fratello sorella e madre”. In seguito ricevetti una statua di
Gesù  Bambino nella  culla.  Allora  mi  strinsi  al  mio  Signore  in  modo  tanto  forte  con  una tale  grande
dolcezza, con piacere e desiderio e pregai anche per la sua bontà; il mio Signore mi disse: “Se tu non mi
allatti, allora io mi allontanerò da te per quanto tu sia buona con me”. Così presi la statua dalla culla e la
misi sul mio cuore nudo con grande gioia e dolcezza e ricevetti allora una grazia fortissima grazie alla
presenza di Dio, tanto che io mi meravigliai, per come la nostra amata Signora avesse potuto soffrire la
costante presenza di Dio. Indi mi fu risposto con le vere parole dell’angelo Gabriele: “Lo Spirito Santo
scenderà su di te”. Ma il mio desiderio e la mia gioia consistono nell’allattarlo in modo che possa essere
purificata dalla sua pura umanità, infiammata dal suo amore ardente e pervasa dalla sua presenza e dalla
sua dolce grazia in modo che io ne possa essere nutrita e che ciò mi porti a godere della sua essenza divina
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Margaretha porta dunque proprio nel suo corpo, dentro il suo cuore e dentro il suo ventre i
segni del divino:
und die (die rüef) komen mir biz naht ze siben malen, und von den starken stössen, die mir so gar
ungestüemklichen in daz herze koment, so müezzent mich creftiklichen dri frawen haben, ainiu under
dem herzen zer lingen siten und diu ander hinderwertige da engegen auch an der selben siten, und die
sprechent, daz sie müezzent gen ainander mit aller craft drunken, und denne enphindent sie under irn
henden, as sich etwaz lebendigez um ker inwendik und niedert anderswa. Und diu drit frawe hebt mir
etwen daz haupt. etwenn mag ich ez mit geliden, und dar inne koment mir die starken stösse, die mich
inwendiklich erbrechent, daz ich grösselich geswollen wirde und sunderlich für mich, als ain frawe
diu groz mit ainem kinde gaut. und diu geswulst kumpt mir under daz amtlütz und in die hend, daz ich
ir ungewaltig wirde und daz ich si nit zuo kan tuon.325
Per raccontare tale esperienza mistica, così complessa e articolata, Margaretha utilizza
un  linguaggio  ampiamente  canonizzato  dalla  tradizione  religiosa  e  lo  fa  proprio,
modellandolo  e  rielaborandolo:  ne  elencherò  nel  prossimo  paragrafo  i  lessemi  più
rilevanti.
insieme a tutte le anime amanti, che hanno vissuto nella verità. VANNI, p. 164).
325 STRAUCH, p. 120, 1-19 (Le grida proruppero in me sette volte fino all’arrivo della notte, e per i violenti
colpi che con fortissimo impeto erano portati al cuore, tre consorelle dovevano tenermi; una mi stringeva
sotto il  cuore affinché stessi  buona,  l’altra sul  dorso, dal  medesimo lato.  Esse dicevano che dovevano
premere con tutte le forze l’una contro l’altra, sentendo che tra le loro mani era come se ci fosse qualcosa di
vivo che si muoveva nel mio corpo. La terza mi teneva la testa. Talvolta non riuscivo a sopportarlo, e allora
avvertivo  i  colpi  più  forti  che  mi  spezzavano  internamente,  tanto  che  gonfiavo  soprattutto  nella  parte
anteriore, come una donna gravida. Questo gonfiore mi giunge al volto e alle mani, tanto da non poterle
muovere e neppure chiuderle. VANNI, p. 197).
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V. 2 Il lessico della mistica
V. 2. 1 I sostantivi
abgeschaidenheit
p. 9, 21-23: und kum dann in daz gröst laid, daz ich got minen willen niht gab, und im niht
lepte an gedanken, an worten, an werken und an aller  abgeschaidenhait  (Ma il più grande
dolore mi coglieva quando non conformavo la mia volontà a Dio nei pensieri, nelle parole e
nelle opere ed in tutti i momenti di distacco, p. 86);
p. 77, 9-10: ich beger dar in nihtz anders wan abgeschaidenhait aller dinge (Non desidero
nient’altro che staccarmi da tutte le cose, p. 154).
Il termine ha il significato di ‘Abgeschiedenheit’, ‘Loslösung’326 (‘solitudine’, ‘isolamento’).
Indica nel contesto religioso l’allontanamento dell’uomo dalla realtà materiale al fine di un
contatto “autentico” con il divino; in tale accezione viene adottato dalla tradizione mistica a
partire  dall’insegnamento  di  Meister  Eckhart  (la  definizione  latina  di  questa  esperienza
“autentica  è  cognitio  Dei  experimentalis).  Non  sappiamo  con  certezza  in  che  modo
Margaretha venne a conoscenza del termine abgeschaidenhait, ma è probabile che a fare da
tramite siano stati scambi epistolari, con il prete secolare Heinrich von Nördlingen.327
antlastag\ ant-lâztac
p. 20, 6-7: ich gedingen, ez würd weger, so ich unsern herren enphieng an dem  antlastag
(pensai che sarei stata meglio se avessi ricevuto nostro Signore il giovedì santo, p. 97);
L’Antlasztag era il giorno della remissione dei peccati (< antlasz per lat.  remissio). In epoca
moderna viene reso con il sostantivo ‘Gründonnerstag’.328 L’espressione, di etimologia incerta
326 B. HENNIG, Kleines Mittelhochdeutsches Wörterbuch. In Zusammenarbeit mit C. Hepfer und unter 
redaktioneller Mitwirkung von W. Bachofer, Tübingen, Niemeyer, 1998. (= KMW, 1998), p. 2.
327 Cfr. V. 1.
328 KMW, 1998, p. 14.
104
e sulla quale sono state fatte svariate ipotesi, è già attestata nell’Alto Medioevo nella forma
grüene donerstac a testimonianza dell’uso, registrato a partire dal XV secolo, dell’aggettivo
grün per indicare il concetto di purezza.329
besnîdunge
p. 87, 24: und siner aller  süezzesten  besnidunge ( e alla sua dolcissima circoncisione,  p.
164);
p. 91, 9-10: dennoch he ich ain begirde von im der hailigen  besnidunge (Successivamente
ebbi i l desiderio di ricevere da lui la sacra circoncisione, p. 168);
p.  100,  10-11:  ich  han auch lang lust  und begirde gehebt  zuo siner  hailigen  besnidunge
(Nutrivo anche il forte desiderio di sapere qualcosa riguardo la sua sacra circoncisione, p.
177);
p. 100, 20-21: min frage was, wie diu hailig besnidung volbraht werde. (La mia domanda era
in che modo fu effettuata la sacra circoncisione, p. 177).
‘Beschneidung’330. La circoncisione, praticata ancora oggi in molte religioni, rappresenta nelle
diverse culture un rituale di passaggio. Presso gli Israeliti essa veniva praticata l’ottavo giorno
dopo  la  nascita  per  assicurare  al  neonato  la  benedizione  divina  e  assume  il  significato
simbolico di alleanza con Dio. Successivamente tale pratica è stata associata all’imposizione
del nome e la sua non osservanza considerata come peccato. Della circoncisione viene fatta
menzione nella Bibbia in particolar modo in riferimento a Gesù Cristo (Lc 2, 21: “Quando
furono passati gli otto giorni prescritti per la circoncisione, gli fu messo nome Gesù, come era
stato  chiamato  dall'angelo  prima  di  essere  concepito  nel  grembo  della  madre.”)  Nella
tradizione religiosa cristiana la circoncisione è rappresentata dal battesimo.331
binder
p. 73, 9-10: der aller süessest und der aller clüegest binder Jhesus Cristus (Il mio dolcissimo e
molto saggio sposo, p. 150);
329 KLUGE, Etymologisches Wörterbuch der deutschen Sprache, Berlin Newyork, 1995 (= KLUGE, 1995), p. 
281; J. GRIMM- W. GRIMM, Deutsches Wörterbuch, 16 Bde., Hirzel, Leipzig, 1854-1960 (= DWB, 1854-
1960), p. 878.
330 KMW, 2001, p. 31.
331 M. LURKER, Dizionario delle Immagini, cit., pp.53-54.
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Il termine  binder nella sua valenza di ‘legame’, ‘vincolo’, indica, nel contesto della mistica
sponsale, lo sposo e dunque viene utilizzato nel testo per sottolineare la forza del rapporto che
si instaura tra Margaretha e Cristo.
bluot
p. 21, 19-29: und trankt mich mit sinem bluot dar usse (e mi allattò con il sangue che da esso
sgorgava, p. 98);
p.54, 21-22: ez ist mir etwenn as krestige, daz ez mir das rot bluot von mir brichet (talvolta
mi colpisce in maniera così forte che mi esce il sangue vivo, tra. 131);
p. 87, 25-26: daz ich dar uz niezzen sölt, sin aller creftigostes minnenwallendez hailigez bluot
(e provo piacere nel bere il suo sangue efficacissimo e fluente dell’amore, p. 164);
p. 89, 9-10: sin hailigez bluot und flesche (il suo sangue santo e la sua carne, p. 166);
p.  100,  24-25:  siu  wainet  auch  bitterlichen,  und  ich  wainet  auch  und  enphieng  grossen
smerzen und vergosse auch vil bluotes (Ella piangeva tanto ed anch’io piangevo, sentivo un
grande dolore e perdevo anche molto sangue, p. 177);
p. 105, 22-23: diu blosse warhet, in der er uns geben hat sin bluot und flesch (La pura verità
attraverso la quale egli ci ha donato il suo santo sangue e la sua carne, p. 182);
p. 136, 12-14: und denne gedenk ich mit grossen fröden und lust,  daz ich so warlich sin
fleische  und  bluot enphahen sol.  (E poi  penso con molta gioia e  piacere  che veramente
riceverò la sua carne e il suo sangue. p. 213);
p.  146,  11-13:  ich  dank  dir,  herre  Jhesus  Cristus,  daz  du  gewandelt  hast  dinen  hailigen
lichnamen und din hailigez bluot (Ti ringrazio signore Gesù Cristo per aver sacrificato il tuo
corpo ed il tuo sangue santi, p. 223);
p. 151, 24: sines hailiges fleischez und  bluotz (la vera umanità della sua carne e del suo
sangue santi; p. 228);
p. 166, 9-10: und rainig uns und wäsch uns uz dinen hailigen wunden mit dinem hailigen
bluot (Purificaci e lavaci con il sangue santo delle tue sacre ferite, p. 243).
Da sempre nelle diverse culture il sangue è stato considerato l’elemento in cui risiede della
vita  umana.  Nelle antiche tradizioni  esso simboleggiava la  presenza del  divino all’interno
dell’uomo ed aveva un ruolo particolare in alcuni riti religiosi (spesso il sangue degli animali
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sacrificali  veniva spruzzato sull’altare). Nell’Antico Testamento l’alleanza tra Dio e il suo
popolo viene fondato sul sangue degli animali immolati, mentre nel Nuovo Testamento questo
viene sostituito dal sangue di Gesù. Il sangue di Cristo purifica gli uomini dal loro peccato e
diventa perciò il simbolo della redenzione.332
All’interno della mistica della Passione esso ricorre spesso insieme ad un altro elemento, la
carne. Cristo viene raffigurato nell’atto di sanguinare e il suo sangue è, allo stesso tempo,
simbolo della sua sofferenza e alimento per il fedele.
brunnen
p. 143, 20- 23: und do ich zuo wilhelbrunnen kom, do sach ich hinder den stüelen vil liut, die
warent alle mit wissen beklait, nu wolt ich si Sprengen mit dem wihebrunnen, wie si dazuo
tuon wolten. (Quando giunsi alla sacra fontana, vidi dietro le sedie molte persone vestite di
bianco. Volevo saltare la fontana come anch’esse volevano fare., p. 220);
p. 166, 1: dem urspring des lebenden brunnen (dalla sorgente della fonte vivente, pp. 242-
243);
p. 166, 7: den brunnen aller erbarmherczikait (la fonte della tua misericordia, p. 243).
‘Quelle’, ‘Brunnen’, ‘Wasser’.333 Le fonti e le sorgenti di acqua sono sempre immagini di
rinvigorimento e purificazione, tanto in senso fisico, quanto in senso spirituale. Dio stesso
viene raffigurato mediante la metafora della ‘fonte di acqua viva’ (Ger. 17, 13: 2 “O speranza
di  Israele,  Signore,  quanti  ti  abbandonano resteranno confusi;  quanti  si  allontanano da te
saranno scritti nella polvere, perché hanno abbandonato la fonte di acqua viva, il Signore.”) in
quanto sorgente di salvezza eterna. 334
cruzifixus
p. 21, 7-8: nun heten wir ain grozz cruzifixus in dem cor (In quel tempo avevamo un grande
crocifisso nel coro. p. 98);
p. 47, 25: so ich ain crucifixus sahe (Quando vedevo un crocifisso, p. 124);
332 M. LURKER, Dizionario delle Immagini, cit., pp. 182-184.
333 KMW, 2001, p. 46.
334 M. LURKER, Dizionario delle Immagini, cit., p. 86.
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p. 48, 1: mir wart ainost ain frömdes crucifixus braht (Una volta mi fu portato un crocifisso
nuovo, pp. 124-125);
p. 77, 18: Ich stuond ze ainem mal in dem cor vor dem crucifixus (Una volta che mi trovavo
in piedi nel coro davanti al crocifisso, p. 154);
p. 88, 19: Ich han ain grozz crucifixus (Inoltre possiedo un grande crocifisso, p. 165);
p. 110, 26: do was ez ain menschlicher lip aines [menschlichen]  crucifixus (Si trattava del
corpo [umano]in un crocifisso, p. 187);
Il termine viene utilizzato in alternanza a criuz. La croce è il simbolo di Cristo per eccellenza
ed è centro pulsante della sua venerazione. Essa possiede la doppia valenza di vita e di morte,
sacrificio e redenzione, rinuncia e salvezza vivificatrice. È il simbolo della potenza di Dio e
della vittoria della gloria eterna sul peccato. La disponibilità a portare la croce è il principale
precetto dei discepoli del Signore e rappresenta l’azione fondante della Imitatio Christi335.
Nel caso specifico di Margaretha e della  mistica della  Passione,  l’adorazione per il  santo
crocifisso si manifesta in tutta la sua forza nell’urgenza di ricercare un contatto fisico con
essa.
ellend
p. 11, 8-9: und het die begird, daz ich daz ellend gern wolt haben (e desideravo essere io colei
che soffriva, p. 88);
p. 17, 4-6: Nun behuot mich got von siner güet, daz ich kainen unmuot noch undult nie gewan
weder von  ellend noch von wetagen (In quel tempo Dio mi proteggeva con la sua bontà
cosicché non ero inquieta o impaziente per il fatto di sentirmi abbandonata o a causa dei
dolori, p. 94);
p. 45, 18-20: do het ich kainen menschlichen trost mer und wart aber in ain grosses  ellend
gesetzet mins lebens. (Così non ricevetti più nessun conforto umano, e la mia vita cadde in
uno stato di grande abbandono, p. 122);
p. 78, 23: ez ist mit me belibens hie in disem ellende (non dovevo più rimanere in quello
stato, p. 155);
335 M. LURKER, Dizionario delle Immagini, cit., pp. 64-66.
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p. 96, 7-8: ich wart aber in ainen grossen jamer und ellende geseczet (Sentivo, comunque, un
grande dolore ed ero infelice, p. 173);
p. 104, 11-13: da er da scribet von dem got schawen der sele nach disem leben und nach
disem ellende (in quanto egli descrive la contemplazione divina dell’anima dopo questa vita
e dopo questa miseria. p. 181);
p. 115, 24, 25: und was mir as ainem, daz
in  ain  unkundez  ellende gat  (mi  sembrava  di  essere  come  colui  che  va  in  una  landa
sconosciuta, p. 192);
p. 188, 6-7: “do wart mir geben ain so grossez ellende mins lebens und mins lidens (Divenni
così infelice pensando alla mia vita e al mio dolore, p. 195);
p.  124,  23-24:  “von dem sogar  grossen  ellenden liden mins  herren (Per le  straordinarie
sofferenze di nostro Signore, p. 201);
p. 125, 6-9: in der selben naht vor metin saczte mich min herre Jhesus Cristus so gar in ain
ungesprochenlich  ellende gelazzenhet, as ob ich alle min tag der genade unsers herren nie
enphunden het (In quella stessa notte, prima dei mattutini, il mio Signore Gesù Cristo mi fece
cadere in una condizione di abbandono incredibilmente misera, come se io, prima di quel
momento, non avessi mai provato la grazia di nostri Signore. p. 202);
p. 127, 5-6: “und begert mit grossem ernst in der selben zit ze schaiden uz disem ellende zuo
minem herren.  (e speravo nello stesso tempo, con grande serietà,  di  abbandonare questo
esilio e di andare da lui, p. 204);
p. 142, 3-4: und enphant dar nach grozzes jamers und ellendes (per cui provai una grande
pena e nostalgia, p. 219);
p. 164, 22-25 (Paternoster): und hilf uns, daz wir dicz ellend mit rehten fräuden ramen, und
daz unser  sel  nach disem  ellend kainer  truorkait  nimmer  enphinden noch kains  schreken
(Aiutaci a rallegrarci di questo esilio con vera gioia e non permettere che la nostra anima
dopo questo esilio provai ancora tristezza e paura. p. 241).
‘Verbannung’, ‘Fremde’, ‘Ferne’, Schmerz’, ‘Elend’ (‘esilio’, ‘paese straniero’, ‘lontananza’,
‘dolore’, ‘miseria’).336
Il significato originale del termine è quello di ‘außer Landes seiend” (‘colui che è fuori dalla
propria terra’)337 e indica dunque la condizione di colui che è lontano dalla propria patria.
336 KMW, 2001, p. 67.
337 KLUGE, 1995, 216.
109
Nella tradizione cristiana in generale, e nel testo nello specifico, viene utilizzato con svariate
accezioni: con esso ci si riferisce infatti sia alla condizione di solitudine ed estraniamento dal
mondo,  sia  alla  sofferenza  che  proviene  dalla  sensazione  di  essere  lontani  da  Dio.  Nelle
Offenbarungen Margaretha  utilizza  ellend  per  indicare  sia  la  sensazione  di  spaesamento
provata  all’inizio  del  suo  cammino  spirituale,  sia  il  dolore  fisico  e  psicologico  che  ella
sperimenta  durante  tutta  la  sua  vita  di  religiosa.  Il  termine  viene  inoltre  utilizzato  per
esprimere i concetti di tristezza e di miseria interiore provata dalla suora nel momento in cui
ella non avverte in sé la presenza della grazia divina.
erbermen
p. 6, 3-5: sunderlichen do het ich als gros  erbermde über ainen menschen, der was do in
grossem liden (Provavo una particolare pietà per un uomo che soffriva molto, pag. 83);
p. 10, 9-10: also het ich erbermde über alliu ding. (Così provavo pietà per tutte le cose, pag.
87).
‘Mitleid’  (‘compassione’,  ‘pietà’).338 Con  questo  termine  Margaretha  indica  la
compartecipazione alla sofferenza altrui.
erbarmherczikai
p.  161,  8-9:  Herre  in  diner  höchsten  minne  und  in  diner  aller  grösten  und  süezzen
erbarmherczikait (Signore,  nel  tuo  supremo  amore  ed  in  tutta  la  tua  grandissima  e
dolcissima misericordia, p. 238);
p. 161, 14: din grundlosiu erbarmherczikait (la tua infinita misericordia, pag. 238) cfr. 162,
21-22; 164, 12-13; 165, 13-14; 166, 21;
p. 163, 25: in die indresten diner  erbarmherczikait (nell’intimo della tua misericordia, p.
240);
p.  164,  26,  27:  von  der  indresten  güete  diner  grundlosen  erbarmherczikait (la  tua  più
profonda bontà della tua immensa misericordia, p. 241);
p. 166, 7: den brunnen aller erbarmherczikait (la fonte della misericordia, p. 243).
338 KMW, 2001, p. 76.
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Nel manoscritto il sostantivo si ritrova solo nel Paternoster di Margaretha e viene utilizzato
per  esprimere  il  sentimento  di  compassione  che  Dio  mostra  nei  confronti  delle  anime
peccatrici dei fedeli. La misericordia è la virtù morale maggiormente tenuta in considerazione
all’interno dell’etica cristiana.
gebrest
p.  9,  23-24:  und  daz  traib  mich  emseclichen  umb  und  daz  benam  mir  aller  menschen
gebresten. (Questo mi spronava continuamente e mi liberava da tutti i difetti umani, p. 86);
p. 35, 13-14: und ainen sundern gebresten (e ne mostravano i difetti, p. 112);
p. 58, 22-23: aber ich het inwendik kainen gebresten essens noch trinkens und het auch kain
begird da zuo. (Ma interiormente non avevo alcun bisogno di cibo o di bevanda e non ne
nutrivo neppure il desiderio. p. 136);
p. 103, 1-2: die gebresten und sünde der menschen. (la corruzione ed i peccati degli uomini,
p. 182);
p. 107, 6-7: in gebresten und in sünden (nell’errore e nel peccato, p. 184);
p. 146 2-3: alle natiurlich gebresten (le nostre naturali devianza, p. 146);
p. 158, 1-2: umb tot und umb lebent und sunderlich umb den gebresten (dei morti e dei vivi e
soprattutto dei peccati. p. 235);
p. 158, 5: von den grossen  gebresten der cristenhait und sünden (Per le gravi mancanze e
colpe della cristianità, p. 235);
p. 164, 4: des gebrestes in der cristenhait (la corruzione della chiesa, p. 241).
‘Mangel’,  ‘Fehler’,  ‘Schwäche’,  ‘Sünde’,  ‘Verlust’.  (‘mancanza’,  ‘errore’,  ‘peccato’,
‘perdita’).339
Il  significato  originale  del  termine  viene  fatto  risalire  all’XI  secolo  come  sinonimo  di
‘Krankheit(en)  e  come  corrispondente  del  sostantivo  ‘Gebrechen’,  derivato  dal  mhd.
‘gebresten’, che a sua volta deriverebbe da ‘bersten’ con una metatesi della vibrante.340
339 KMW, 2001, p. 96.
340 KLUGE, 1995, 304.
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Il termine viene utilizzato nel testo con diverse accezioni, in riferimento all’atto del peccare e
ai  difetti  congeniti  all’essere  umano;  esso  ricorre  inoltre,  polemicamente,  quando  si  fa
riferimento alla corruzione della Chiesa.
gemahel
p. 69, 19: ich bin ain gemahel diner sel (Io sono lo sposo della tua anima, p. 146); cfr. 113,
19-20;
p. 80, 9-10: sol ain gemahel Jhesu Cristi azo uf vedern ligen? (Deve colei che è la sposa di
Gesù Cristo giacere sulle piume?, p. 157);
p. 149, 20-21: du bist min  gemahel, so bin ich din lieb (tu sei la mia sposa, io sono il tuo
amato, p. 226).
‘Bräutigam’, ‘(Ehe-)Mann, ‘Gemahl’ (‘sposo’, ‘consorte’, ‘marito’).341
All’interno della mistica sponsale con tale termine vengono indicati i due amanti: in questo
caso da un lato lo sposo rappresentato da Gesù Cristo e dall’altro Margaretha.342
gnade\genade
p. 31, 9-10:  so huob sich diu red in mir von der kreftigen  gnade gotes, der ich mit kund
widerstaun (si impadroniva di me il discorso sulla grande grazie di Dio a cui non riuscivo ad
oppormi. p. 108);
p. 32, 20, 21: do enphieng ich grosse sunderlich  gnade (ed in quello stesso istante provo
anche una grande gioia, p. 109);
p. 33, 4-5: und sunderlichen den donstag und den fritag het ich grosse gnade (E soprattutto il
giovedì ed il venerdì ricevetti una grande grazia, p. 110);
p. 41, 8: da lag ich den tag mit grosser gnade (In essa rimasi a letto per tutto il giorno con
grande grazia, p. 118);
p. 42, 7, 8: und da emphieng ich grosse  gnade in unmessiger fröde der gegenwertket gotes
(Allora ricevetti una grande grazia nella gioia smisurata della presenza di Dio, p. 119);
341 KMW, 2001, p. 107.
342 Cfr. II, 4.
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p. 43, 24- 26: daz enphieng ich mit grossen fröden ains götlichen lustes, daz wer diu grozze
gnade (La accolsi con grande gioia come se si fosse trattato del volere divino e di una grande
grazie, p. 120);
p. 84, 19- 24: diu warhet Jhesus Cristus diu volbraht ez an mir und gab mir grozz genade in
vil wegen und sunderlichen in sinan hailigen minnenwerken mit süezzen  gnaden und auch
von der geburtlichen zit, diu gegen Wertig was, und ainer so minneklichen genade uzze dem
süezzen namen Jhesu Cristi.  (La verità,  Gesù Cristo, realizzò questo in me e mi dette un
grande grazia in molte cose e divenni felice soprattutto per la dolce grazia, per le sue sacre
opere amorevoli, per il periodo di Natale in corso e per la grazia amorevole che ricevevo dal
dolce nome di Gesù Cristo. p. 161);
p. 142, 3-4: nach dem hailigen sacrament und nach ander vil  gnaden, die nuir got mit siner
gegenwertket geben het. (per il santo sacramento e per la grazia che Dio mi aveva dato con
la sua presenza, p. 219);
p. 32, 3-5: so han ich nun selbes kainen gewalt nihtz ze reden anders denn daz diu creftige
genade unsers herren in süezzem lust us mir ret. (non sono capace di pronunciare nient’altro
che ciò che la potente grazia di nostro Signore mi detta in un dolce piacere, p. 109);
p. 33, 4-6: diu genade unsers herren (la grazia di nostro Signore, p. 110);
p. 33, 9-10: also vertraib ich die hohzit mit vil vil genade (In questo modo trascorsi il giorno
di festa con molta grazia, p. 110);
p.  33,  22-23:  In  dem  selben  zit  wart  mir  so  creftiklichen  in  der  genade geben  und  in
gesprochen (In quello stesso periodo mi fu ispirato e detto con insistenza nella grazia p. 110);
p. 34, 22-23: aber ich mag ez mit enphinden vor der unmessigen süessikait und genade und
übriger fröd (Ma io non ne avevo percezione interiormente a causa di una dolcezza e grazia
smisurata e di una gioia incontenibile, p. 111);
p. 36, 12-13: daz mir diu genade gotes nie gemindert wart da von (egli non mi privava mai
della grazia divina, p. 113);
p. 39, 3-4: mit ainer indern genade (con una grazia interiore, p. 116);
p. 40, 22-23: und tet min herre Jhesus Cristus sin. gewonlich  genade (Il mio Signore Gesù
Cristo mi diede la sua consueta grazia, p. 117);
p. 42, 9: di vasten alle vertraib ich mit grosser süesser genade (Trascorsi l’intero periodo di
quaresima con una immensa e dolce grazia, p. 119); cfr, 44, 5
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p. 42, 23- 24: wart mir denn der süesse nam Jhesus Cristus ingossen mit so creftiger genade
(mi fu impresso il dolce nome Gesù Cristo con una grazia così forte, p. 119);
p. 44, 17-18: het ich grozze genade (ricevetti una grande grazia, p. 121); cfr. 44, 21;
p. 45, 3-4: ich mich der genade unsers herren unwirdik bekenn (mi sento indegna della grazia
di nostro Signore, p. 122);
p. 45, 11- 12: Nu wert diu genade mit swige und mit der rede zwai jar (La grazia che ricevevo
dal silenzio durò ininterrottamente in me per due anni, p. 122);
p. 46, 5-6: do het ich grosse  genade und lust got ze dienen (ricevetti una grande grazia e
voglia di servire Dio, p. 123);
p. 47, 5-6: von der innern süessen genade (la dolce grazia interiore, p. 124);
p. 48, 16: as unkunder genade (una grazia sconosciuta, p. 125);
p. 48, 24-26: nu waizze der wol, us dem elliu genade geflossen ist, waz die genade alle sint
(Colui dal quale scaturisce ogni grazia sa cosa sono le grazie, p. 125);
p. 50, 3-4: und da gewan ich die aller grösten genade von, wenn ich dar an gedaht (e ogni
qual volta pensavo a ciò sentivo una grandissima grazia, p. 127); cfr. 50, 7;
p. 53, 18: aller grössten süesseket und genade (una grandissima dolcezza e grazia, p. 130);
p. 56, 16-17: der süezzesten genade und ain inderiu genade (una dolcissima grazia interiore,
p. 133);
p. 60, 1: aller genaden (una grazia immensa, p. 137);
p. 67, 18- 19: mit grozzer süessikeit und reht unkunden dingen der  genade gocz (con una
grande dolcezza e con i misteri della grazia divina, p. 145);
p. 70, 6-8: und diu minn git den frid und von dem frid kumpt diu genade und von der genade
kumpt der lust (E l’amore dà la pace e dalla pace deriva la grazia e dalla grazia fiorisce la
voglia, p. 147);
p. 70, 13-14: die gegenwertikait der götlichen  genade (la presenza della grazia divina,  p.
147);
p. 74, 5-6: ich han die creftigosten und die aller süessosten, unkündigosten  genade  (ricevo
una grazia fortissima, dolcissima e del tutto misteriosa, p. 151);
p. 75, 10: in voller genade (nella pienezza della grazia, p. 152);
p. 84, 23- 24: ainer so minneklichen genade (la grazia amorevole, p. 161);
p. 88, 4: der gegenwertigen genade gocz (la grazia nella presenza di Dio, p. 88);
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p. 93, 1: die wirdigosten genade (la grazia inestimabile, p. 169);
p. 99, 21: mit süezzer grosser überflüzziger genade (con una dolce e incontenibile grazia, p.
176);
p. 105, 3: ‘ich wil dir sunderliche genade geben’ (Voglio darti una grazia speciale, p. 182);
p. 114, 2-3: mit sölcher inner genade (con una tale grazia interiore, p. 191);
p. 123, 6: und von der vollen genade (la perfetta grazia, p. 200);
p. 128, 17: niwer genade (la nuova grazia, p. 205);
p. 149, 18: ain grozze wunderbere genade (una grande e miracolosa grazia, p. 226);
p. 152, 8: mit welher genade (con molta più grazia, p. 229);
p. 157, 14-16: do wart ich so minnenklichen gebunden mit ainem senften süezzen bande der
genade unsers herren (fui amorevolmente unita con un tenero e dolce legame alla grazia di
nostro Signore, p. 234).
Il termine possiede nella lingua tedesca un significato esclusivamente religioso.343 Nel testo
della Ebner la grazia che ella riceve è la manifestazione del divino e in quanto tale viene
descritta come perfetta, miracolosa e allo stesso tempo misteriosa. Essa viene associata nel
testo con le sensazioni di dolcezza e felicità.
fuir
p. 122, 11-12: so ist daz, fuir gar ungestüem (il fuoco è impetuoso, p. 122);
Il termine è registrato in  mhd. in svariate grafie:  viur,  viuwer,  viuer,  vûr,  vîwer,  vûwer,  vôr e
assume  i  significati  di  ‘Feuer’,  ‘Funke’,  ‘Flamme’,  ‘Herd’,  ‘Kamin’ (‘fuoco’,  ‘scintilla’,
‘fiamma’,  ‘focolare’,  ‘camino’).  È  inoltre  alla  base  dei  termini  ‘Höllenfeuer’  (‘fuoco
dell’inferno’) e ‘Fegefeuer’ (‘purgatorio’).344
Il fuoco, nella sua doppia valenza di purificazione e distruzione, è allo stesso tempo il simbolo
del divino e del demoniaco e il suo culto è da sempre una componente fondamentale della
liturgia  religiosa.  Tanto  nell’Antico (in  Es.  3,  2  il  Signore  si  rivela  a  Mosè  in  un roveto
ardente)  quanto  nel  Nuovo  Testamento  (soprattutto  nell’immaginario  dell’Apocalisse di
343 DBW, 1854- 1960, p. 509.
344 KWM, 2001, 431.
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Giovanni) il fuoco è una delle immagini principali per alludere all’essere e all’agire di Dio. Il
fuoco può inoltre divenire immagine dell’amore divino che si sprigiona dal cuore di Gesù.345
insiegel
p. 18, 24-25: da hiengen an vier guldiniu insigel (ad esso stavano appesi quattro sigilli d’oro,
p. 95)
Il riferimento ai “sigilli” è ricorrente nella mistica e si trova anche nei Briefe (cfr. VII, 24346).
Quella  del  “sigillo”  è  una  metafora  molto  antica  e  viene  utilizzata  nei  testi  religiosi  per
indicare il legame tra Dio e il fedele; di conseguenza è uno dei simboli con i quali viene
rappresentata  la  unio  mystica.  Essa  ricorre  spesso  nella  Bibbia,  in  maniera  particolare
nell’Apocalisse di Giovanni347, nella quale l’evangelista descrive la visione dei sette sigilli che
tengono chiuso un libro e la loro successiva apertura cui segue l’apparire di quattro cavalieri.
La metafora viene utilizzata da Bernardo di Chiaravalle nella sua interpretazione del Cantico
dei Cantici, 8, 6 (“Mettimi un sigillo sul tuo cuore/ come un sigillo sul tuo braccio”) e da
Mechthild von Magdeburg nel Libro primo di Das ließende Licht der Gottheit.
jamer348
p. 10, 3: ainen grozzen jamer (un grande dolore, p. 87); cfr. 96, 7;
p. 24, 7: von laid und jamer (a causa del dolore e della disperazione, p. 101);
p. 48, 6-7: so minnenden jamer (in un lamento amoroso, p. 125);
p. 50, 23: der gröst jamer und smerze (un dolore molto forte, p. 127);
345 M. LURKER, Dizionario delle Immagini, cit., pp. 89-91.
346 “da von hant dir die selben vier tugend, die dir in dein sel mit dem vinger des hailigen geists geschiben seint,
in deinem hertzen mit den fier insigeln der vier evangeli dein here Jhesus versigelt hat, das die geschrift des
ewigen wortz dir inderthalb singen ist so ringen hat des ewigen lobs und der uszer wandel Jhesu Christi
deinen wandel also überbildet hat, also das dir in deinem küschen, diemütigen, fridlichen, got minnenden
hertzen, alzeit so gar geschmack ist ze sprechen und ze leben diszen fier tugenden (Perciò le quattro virtù
che sono incise nella tua anima per mano dello Spirito Santo e che il tuo Signore Gesù ha sigillato nel tuo
cuore con i quattro sigilli dei quattro vangeli confermano che possiedi l’impronta della parola eterna dentro
di te, che riecheggia potente la lode eterna; che il mutamento esteriore di Gesù Cristo ha modellato il tuo,
cosicché nel tuo cuore casto, umile, quieto e pio, ti sia sempre gradito parlare e vivere di queste quattro
virtù., CORSINI, p. 97).
347 Ap 5, 1: “E nella mano destra di colui che sedeva sul trono vidi un rotolo scritto dentro e fuori, chiuso da
sette sigilli.”
348 Cfr. amer: p. 68, 2: aller gröst lait und amer (un dolore fortissimo, p. 145).
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p. 62, 11: der aller gröst jamer (un grandissimo dolore, p. 62); cfr. 70, 23-24;
p. 91, 25: von dem süezzen jamer (a causa del suo dolce lamento, p. 168);
p. 124, 18: mit grossem jamer (con grande dolore, p. 201);
p. 132, 19: senliches jamers (tormento spirituale, p. 209);
p. 141, 23-24: dar ine ain jamer (interiormente un dolore, p. 218);
p. 142, 3: grozzes jamers (una grande pena, p. 219);
p. 152, 4-5: vom rehtem jamer (a causa del forte dolore, p. 229);
p. 229, 7: dines jamers (il tuo dolore);
‘Schmerz’,  ‘Leid’,  ‘Trauer’,  ‘Klage’,  ‘Jammer’,  ‘Sehnsucht’  (‘dolore’,  ‘sofferenza’,
‘tristezza’, ‘lamento’, ‘miseria’, ‘nostalgia’).349 
Il sostantivo viene utilizzato nel testo in riferimento al dolore, alla sofferenza e alla tristezza
provate da Margaretha, e solitamente è sinonimo dei sostantivi ‘lîden’ e ‘smërze’.
kelch
p. 11, 19-20: und do ich uz dem kelch trank (E dal momento in cui avevo bevuto dal calice, p.
88);
p. 159, 20-21: “nu saz der biscof under daz folk und trankt si uz ainem kelch trüebes trank.
(Poi il vescovo si mise a sedere tra la folla e bevve da un calice una bevanda amara. p. 236).
Il  sostantivo,  attestato  sin  dall’ahd,  è  legato  principalmente  all’ambito  sacro  e  dunque si
riferisce,  nei  testi  religiosi,  alla  coppa  nella  quale  Cristo  versa  il  vino  nell’ultima  cena.
Nell’immagine del calice può esprimersi tuttavia anche la benedizione di Dio (cfr.  Sal 116,
13: “Alzerò il calice della salvezza e invocherò il nome del Signore.”).350
Nel testo viene utilizzato esclusivamente nell’accezione concreta del termine.
349 KMW, 2001, p. 177.
350 M. LURKER, Dizionario delle Immagini, cit., pp. 32-33.
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klag
p. 51, 7-8 :  diu jamerig smerzeklich clag wert biz der stillen messe (Il dolore ed il lamento
durarono fino alla messa, p. 128);
p.132, 16: “ainer jemerlichen clag (un lamento doloroso, p. 209);
Il  termine  compare  nel  testo  solo  nella  grafia  clag e  indica  il  lamento  sofferente  di
Margaretha.
kranc-heit, krankeit
p. 3, 17-18: und engieng mir do diu kranchait (la malattia mi abbandonò, p. 80);
p.  4,  19-20:  und überwant  vil  kranchait,  da  mit (superavo grazie  a ciò  molte  delle  mie
debolezze, p. 81);
p.  11,  2-3:  und so ich von  kranchait wegen etwenne ungüetlich tet  zuo irem dienst, (E
quando in seguito alla mia malattia, talvolta, non era gradito il suo servizio p. 88);
p. 31, 20: ich denn sunder kranchait enpfant. (venivo colpita da una particolare malattia, p.
108);
p. 37, 14-15:  daz mir kain wachen we tuot noch daz ich ez ze kainer  kranchait nimmer
enphinde (fa in modo che lo stare sveglia non mi procuri disagio e che ciò non mi provochi
alcuna malattia, p. 114);
p. 43, 19- 22: nu wert diu kranchait an mir, von der ich vor gesprochen han, x tag, aber diu
selb kranchait ist mir sider dik geschehen, (La malattia di cui ho parlato sopra durò dieci
giorni, ma tornò da quel momento a colpirmi, p. 120);
p. 56, 26- 27: siu mich in grosser krancheit het gelan (mi aveva lasciato molto ammalata, p.
133); cfr. 92, 2;
p. 101, 3: ainer blöden kranchet (malattie, p. 178);
p. 103, 17: der was in liplicher kranchet (Era fisicamente malato, p. 180);
p. 47, 10-11: in grosser kranket (in uno stato di grande debolezza, p. 124); cfr. p. 111, 20; p.
123, 13;
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p. 66, 3-4: mit grosser kranket (con una grave malattia, p. 143); cfr. p. 92, 6; 95, 20; p. 134,
7; p. 151, 10;
p. 112, 5:  wart mir elliu min kranket genomen (Fui liberata da tutti i mali, p. 189); cfr., p.
144, 8;
p. 160, 25: von der emsigen kranket (della terribile malattia, p. 237);
p. 63, 18: do was ich aber crank mit der crancket (mi ammalai di nuovo di quella malattia, p.
140);
p. 11, 5: in grozze crankhait (molto dolore, p. 88);
Il sostantivo si ritrova nel testo in diverse grafie (kranchait,  krancheit,  kranket,  crancket) e
viene utilizzato per indicare la malattia fisica che colpisce Margaretha e che l’accompagnerà
per tutta la sua vita all’interno del monastero.
kuss
p. 21, 26: ich het grozzen lust und begird, daz ich den  kus enphieng (Avevo gran voglia e
desiderio di ricevere il bacio, p. 98);
p. 101, 18-19: Item ich fraget, ob unser frowe alle ir begirde mit  küssen (Allo stesso modo
domandai  se  la  nostra  Signora  avesse  soddisfatto  i  suoi  desideri  baciandolo  e
manifestandogli affetto, p. 178);
p. 165, 9: Und gib uns den kus dins ewigen frides (E dacci il bacio della tua eterna gloria, p.
242);
p. 165, 11-12: des aller suzsten kus (il bacio dolcissimo, p. 242).
Il bacio ha sin da sempre un’importanza particolare che travalica il significato legato alla sfera
profana  dell’eros  e  della  fisicità.  Esso  assume  nella  tradizione  cristiana  arcaica  il  valore
simbolico  di  venerazione  e,  in  seguito  all’interpretazione  di  Bernardo  di  Chiaravalle  del
Cantico  dei  Cantici,  diventa  l’atto  che  suggella  lo  sposalizio  mistico  tra  Dio  e  l’anima
umana.351
351 Cfr. II, 4
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lîden
p. 2, 14-17: nun het ich aber daz erst jar daz gröst, liden inwendeclichen und uzwendeclichen,
daz ich mich got niht genczlichen ergab und begerd alles gesunthait. (Ma durante il primo
anno provai interiormente ed esteriormente il più grande dolore cosicché non mi affidavo
completamente a Dio, ma desideravo ardentemente sempre la salute. p. 79);
p. 3, 6, 7: Do ich do in daz anderjar kum, do wart mir daz inner liden benomen, daz ich iht
gern siech was (Quando giunsi al secondo anno, il mio dolore interiore e l’avversione per la
mia malattia si affievolirono, p. 80);
 p. 13, 16-19: sunderlichen, gab er mir die gnaud, daz ich kain ungedult nie gewan in allem
minem liden, wan daz was grozz und mer denn ich ez künne geschriben. (Soprattutto Dio mi
dava la grazia di non essere mai impaziente in tutti i miei dolori, sebbene il mio dolore fosse
grande da non poter essere descritto. p. 90);
p. 13, 20- 22: wan ich het ez niht für ain menschlichs liden, ich het ez für ain getriu gab gotes,
daz mich der im selber wolt beraiten. (Non lo consideravo un dolore umano, ma un dono
fedele di Dio destinatomi secondo la sua volontà, p. 90);
p. 19, 21-23: und des beger ich noch, daz lid an minem lib niendert si, ez würd versert mit
dem liden mins herren Jhesu Cristi. (Inoltre avrei voluto che non ci fosse nessuna parte del
mio corpo che non provasse il dolore del mio Signore Gesù Cristo. p. 96);
p. 20, 1: von dem liden unsers herren (il dolore di nostro Signore, p. 97); daz liden unsers
herren (la sofferenza di nostro Signore, p. 123); cfr. 41, 17; 46, 8; 46, 25; 47, 23; 49, 10; 94,
15; 108, 23; 109, 7-8;
p. 22, 4, 5: ‘ich mag und wil ez niht anders dann uz allem dinem  liden.’(“Lo desidero e
voglio solamente che esso provenga da tutti i tuoi dolori”, p. 99);
p. 41, 15: daz liden mins herren Jhesu Cristi (la sofferenza del mio Signore Gesù Cristo, p.
118); cfr. 41, 18; 63,12;
p. 43, 3-4: daz  liden mins geminten liebes Jhesu Cristi (la sofferenza del mio amato sposo
Gesù Cristo, p. 120);
p. 46, 1: sin hailiges liden (il sacro dolore, p. 123); cfr. p. 26, 8; 97, 6; 54, 7; 55, 20-21; 65, 9;
68, 7;  70, 12; 80, 25; 81, 6; 83, 15; 90, 6; 96, 11; 119, 1; 102, 15; 147, 17
p. 51, 22-23: die tag het ich grossez liden, so het, ich auch dik groz genade (Trascorsi alcuni
giorni in preda a forti dolori, ma ricevetti anche molta grazia. p. 128);
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p. 52, 9-16: do  kom mir in daz hertz der aller gröst smerez und daz bitterst  laid, as ob ich
gegenwertiklichen  bi  minem  geminten  hertzeklichen  liebsten  lieb  gewesen  wer  und
smerzelichez  liden mit minen augen sehe und ze der zit allez vor mir geschehen wer, (mi
colpì il cuore un dolore grandissimo ed una sofferenza atroce come se fossi stata fisicamente
vicino al mio intimo amante e ne avessi visso con i miei stessi occhi l’enorme sofferenza e
tutto ciò fosse successo a me in quello stesso momento. p. 129);
p. 52: 23-24: in der minn und in dem lait mins herren liden (nell’amore e nel dolore a causa
della sofferenza del mio Signore, p. 129);
p. 59, 17-20: wirt mir geben, daz ich daz lide aun allen trost, as er allez sin liden aun allen
trost lait. da gewinn ich denn ain süezze fröd, daz ich daz liden sol in dem und mit dem liden
mins herren (Mi viene rivelato che devo sopportare il dolore senza il minimo conforto, così
come lui ha sopportato il suo dolore senza alcun conforto. In tal modo ricevo una dolce gioia
al pensiero che devo sopportare in lui e con lui la sofferenza del mio Signore. p. 136);
p. 59, 23-26: Nu het ich dik in den selben tagen grossez liden under Tag und under naht, daz
mir zuogienk mit grossen wetagen, daz mich etwenn duht, ich meht von den wetagen wol tot
sin wer  ez  der  wille  unsers  herren  gewesen. (In  quegli  stessi  giorni  provavo spesso  una
grande sofferenza sia di giorno che di notte ed avevo dei dolori così forti che mi sembrava
che ne sarei morta se così avesse voluto nostro Signore); cfr. p. 113, 14; p. 114, 20; p. 118, 21;
p. 61, 5-7: und nach metin gen tage do enphant ich ainer creftigen ledigunge aller der bande,
da mit ich mit grozzen unkunden liden gefangen was. (Dopo i mattutini, durante la mattina,
provai un forte sollievo da tutte le preoccupazioni che mi avevano stretto nella morsa di quel
dolore misterioso, p. 138);
p.  64,  9-10:  daz  grozz  liden daz  mir  got  von  siner  güet  geben  hat  ze  ainem  waren
minnenzaichen sins lidens (un grande dolore che la bontà di Dio mi dona quale vero segno
d’amore del suo dolore , p. 139);
p. 66, 2-4: mit grosser kranket und biterm  liden in wendiklichen und uswendiklichen (con
una grave malattia e un dolore atroce interiormente ed esteriormente p. 141);
p.  75,  16:  aber  elliu  min  craft  und  allez  min  vermügen  ist  mir  in  aller  siner  genemsten
menschet,  und  sinem warhaften  leben  und  sinem crestigen  hailigen  liden,  und  elliu  min
begirde ze leben und ze sterben ist niena anderswa. (Ma tutta la mia forza e tutta la mia
capacità esistono solo nella sua soavissima umanità, nella sua vera vita e nel suo grande e
sacro dolore e lì risiede ogni mio desiderio di vivere e di morire, p. 152);
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p. 79, 11-14: diu genem menscheit unsers herren Jhesu Cristi und sin warhaftes leben und sin
hailigez ninnekliches  liden, daz mich aber braht von aller gezierde und mir ez widerwertig
machet an allen menschen. (la squisita umanità di nostro Signore Gesù Cristo,  la sua vera
vita ed il suo sacro ed amorevole dolore che mi distoglie da tutto ciò che è superficiale e che
me lo rende sgradito in tutti gli uomini. p. 156);
p. 82, 24: diu stark kraft des hoch wirdigen lidens mins geminten herren (la grande forza del
venerabile dolore del mio amato Signore p. 159);
p. 88, 11-18: in dem süezzen lust belibe ich denne biz daz ich kum, da hin, da sich an faht daz
minnenkliche liden mins herren so wirt mir denne der lust und diu genade verwandelot von
der kinthet in daz hailig  liden mins geminten herren und wirt mir da geben, mit ainem so
creftigen minnenden lust meht ich mich in ainem jeglichen liden got da geben han, also daz
ich min leben ze der zit bi im gelauzzen han. (Resto in questa dolce gioia fino a che giunge il
momento in cui inizia l’amorevole passione del mio Signore. Allora la gioia e la grazia che
ricevo dal bambino Gesù e si trasforma nel sacro dolore del mio amato Signore. Ed io con
potente gioia d’amore condivido quella stessa passione del Signore, come se in quei momenti
avessi lasciato la vita presso di lui. p. 165);
p. 91, 19-22: des selben nahtes fieng an mir an diu gebunden swige creftiklichen und diu fieng
an mir an alle zit ze mittem tag und diu wert an mir biz naht, mit wunderberndem liden (In
quella  stessa  notte  fui  colpita  fortemente  dal  silenzio  opprimente  iniziava  sempre  a
mezzogiorno e si protraeva fino alla notte con un dolore terribile, p. 168);
p. 95, 14-15: nach imbiz kom mir der  aller gröst smercz und wetage in daz herze mit der
gegenwertkeit des hailigen lidens (Dopo aver mangiato incominciai a sentirmi molto male e
a provare dolore al cuore per la presenza del sacro dolore, p. 172);
p. 109, 5-8: ich was die zit, daz ich nihtz gebeten maht und auch kain tagzit maht gelesen, und
kunde noch enmaht kain betrahtung noch kainen gedank gehaben in daz liden unsers herren.
(In  questo  periodo  non  riuscivo  a  pregare  e  nemmeno  a  leggere  le  ore  canoniche.  Era
impossibile per me riflettere o pensare al dolore di nostro Signore (p. 186);
p. 109, 10-11: do ich nu kain trahtung noch gedank kunde noch enmoht gehaben nach dem
liden mins gocz (Dal momento che non riuscivo a meditare su alcunché o a pensare al dolore
del mio Dio, p. 186);
p. 111, 7-8: do kom mir der aller gröst sere und bitterz liden inwendigen und uswendig (fui
colpita da un dolore molto forte e da un’amara sofferenza interiormente ed esteriormente, p.
188); cfr. 111, 12; cfr. 124, 19; 133, 19;
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p. 126, 2: wem er liden und smerzen git (a cui procura dolore e sofferenza, p. 203);
p. 126, 4-7: und gab mir den aller süezzesten lust in sinem hailigen liden und da mit den
grösten  smerzen und daz gröst lait, dem allez lait mit gelichen mag in diser zit. und wart mir
sin liden as emphindenliche gegenwertig. (Nei suoi sacri dolori mi trasmetteva un dolcissimo
piacere, e con esso il più grande dolore e la più atroce sofferenza, che non possono essere
paragonati a nessun dolore in questo momento. Il suo dolore era così presente e percepibile
in me, p. 203);
p. 126, 18-19: als ich vor in dem liden begert het (ciò che avevo desiderato precedentemente
nel suo dolore, p. 203);
p. 131, 17: daz minneklich liden mins herren (il dolore amorevole del mio Signore, p. 208);
p. 132, 20: alles sins smerzeliches lidens (tutti i suoi patimenti, p.209);
p. 133, 21-22: dar umb kom mir daz selb liden (perciò provai lo stesso dolore, Ibid.);
p. 144, 20-21: und sölt liden as grozze versmehde mit bitterm smerzen und ellendez liden as
der mensch. (poter e dover soffrire per amore di Dio le ingiurie, i forti dolori e le atroci
sofferenze di quando era uomo, p. 221);
p. 154, 15: ains unkundes lidens (un dolore più misterioso, p. 231); cfr. 155, 23;
p. 56, 7-8: von dem indern leiden352 (a causa del dolore interiore, p. 133);
p. 9, 20-24: da ward ich dann umb betrüebet und kum dann in daz gröst  laid, daz  ich got
minen willen niht gab, und im niht lepte an gedanken, an worten, an werken und an aller
abgeschaidenhait. (Ma il  più  grande  dolore  mi  coglieva  quando non conformavo  la  mia
volontà a Dio nei pensieri, nelle parole e nelle opere ed in tutti i momenti di distacco. p. 86);
p. 11, 6-8: dar zuo het ich grozzen unmuot umb min swester und was alle neht, daz ich lützel
geschlief  vor rehtem laid (Perciò  ero  molto  abbattuta  per  la  mi  sorella  e  tutte  le  notti
dormivo poco a causa del forte dolore, p.88); cfr. 152, 13-14;
p. 24, 7-9: do gieng ich in den cor mit vil zehern, dar nach gieng ich zuo im, aber ich tet ez
niht gern von laid und jamer umb Adelhait. (Dopo andai da lui, ma non lo feci volentieri a
causa del dolore e della disperazione per Adelaide, p.101);
p.  50,  24 do kom mir  der  gröst  jamer und smerze  aines  gegenwertigen  emphindenlichen
laides in das hertz und in elliu miniu lider ( Allora un dolore molto forte e ben percepibile nel
cuore e in tutte le membra, p. 127);
352 Caso unico nel testo a presentare tale grafia.
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p. 51, 16: mit allen den smerzen und laide, (con tutto il dolore e la sofferenza, p. 128);
p.  52,  9-10:  der  aller  gröst  smercz  und  daz  bitterst  laid (un  dolore  grandissimo  e  una
sofferenza atroce, p. 129); cfr. 152, 15; 132, 17
p. 126, 11-13:  und daz sprach ich lang und gar dik und muost daz tuon und anders nit von
herzeklichem laide (Potevo fare solo questo e nient’altro a causa del dolore al cuore, p. 203);
cfr. 132, 18-19
p. 12, 20: do kom mir min gewonlichs lait her wider (Poi prese di nuovo il sopravvento il mio
consueto dolore, p. 89);
p. 13, 6: unser herre gab mir wunderber lait umb min swester mit emsigem wainen. (Il nostro
Signore  mi  dette  un  un  dolore  stupefacente  per  la  mia  sorella  facendomi  piangere
copiosamente, p. 90);
p. 17, 22: da het ich daz aller gröst lait (per questo provavo il più grande dolore, p. 94); cfr. p.
68, 2;
p. 20, 2-3: und dar umb het ich dann unmesigs lait (Perciò provavo un un dolore smisurato, p.
97);
p. 23, 5-6:  do was ich als der ain grozzes  lait sete, (Così mi sentivo come colui a cui si
preannuncia un grande dolore, p. 100); cfr. p. 80, 7; p.83, 1;
p. 23, 19: als groz lait (un dolore tanto grande, p 100); cfr. p. 72, 15;
p. 52, 19- 20:  daz gegenwertig  lait daz wert an mir biz daz diu metin gesungen wart. (la
sofferenza atroce durò fino a che i mattutini non furono cantati, p. 129);
p. 67, 20: nu het ich daz gröst lait (Ho provato un grandissimo dolore, p. 144); p. 126, 5;
Il sostantivo si trova nel testo con grande frequenza e viene utilizzato per indicare non solo la
sofferenza fisica di Margaretha, ma anche la sua sofferenza psicologica.
lieht
p 12, 13-14: do wart min hertz durchgozzen mit ainem als starken lieht und grozzem (il mio
cuore fu inondato da una luce molto forte e molto grande, p. 89);
p. 24, 2: in dem lieht der warhait.(nella luce della verità, p. 24); cfr. 28, 8
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p. 37, 20: so sihe ich wisse  liehtin vor mir (vedo una piccola luce bianca davanti a me, p.
114);
p. 40, 19-20: do sahe ich mit liplichen augen ain grossez lieht  ob im (vidi con i miei stessi
occhi una grande luce su di lui, p. 117);
p. 42, 5-7: do sach ich driu lieht, und warn diu sinwel as ain schibe vor minen augen. (Vidi
davanti a me tre luci che erano rotonde come un disco, p. 119);
p. 43, 23-24: Ze der zit sache ich ain lieht an der mitichen ze maht, daz erluht unsern vor allen
mit sinem schin. (In quel periodo, un mercoledì notte, vidi una luce, che illuminava tutto il
nostro coro con il suo bagliore, p. 120);
p. 44, 2: do sah ich ainen rink ains snewissen liehtes (Poi scorsi un anello luminoso e bianco
come la neve, p. 121);
p. 47, 5-7: daz mir von der innern süessen genade ain lieht uzze brach zen augen mit ainem
claren schin (Ciò mi toccò così fortemente che per la dolce grazia interiore i  miei occhi
brillarono di una luce che penetrò poi in tutte le mie membra, p. 124);
p. 47, 15-17: daz lieht, von dem ichz gescriben han, daz ist mir sider dik und vil geschehen
(La luce, di cui ho parlato sopra, iniziò a comparire davanti a me spesso e intensamente , p.
124);
p. 47, 17- 20: mir ist entwenn geben ain lieht, daz mir ze den augen uz drank as die flammen,
so werdent mir auch etwenn geben klainiu liehter; waz aber diu liehter älliu sien, daz waiz
daz clar luter lieht Jhesus Cristus wol (A volte sorgeva in me una luce che divampava dai miei
occhi come una fiamma e mi venivano inviate delle piccole luci; ma cosa tutte queste luci
significassero, questo lo sa la chiara e pura luce Gesù Cristo, p. 124);
p. 75, 11- 12: und daz derliuhtet in mir daz lieht des warn eristenlichen gelauben (Indi si
accende in me la luce della vera fede cristiana, p. 152);
p. 79, 6-9: daz machet mir begriffenlich allez der war cristenlich gelaub, der mir geben ist mit
ainem so waren lieht, daz mir liuhtet ze der bekantniüzze der warhet gocz (Ciò mi permette di
cogliere la vera fede cristiana che mi viene rivelata con una luce così vera che mi illumina
fino alla conoscenza della verità di Dio, p. 156);
p. 85, 12-13: und in dem wart mir geben ain gesihtikliches lieht (In quel momento vidi una
luce);
p. 142, 21-22: er ist daz war  lieht daz uns liuhtet in die warhet (Egli è la vera luce che ci
illumina nella verità, p. 219);
p. 143, 8: er ist daz lieht, uz dem ich liuht (È la luce per mezzo della quale io illumino, p.
220);
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p. 160, 28: daz lieht der lutern warhet (la luce della pure verità, p. 237)
‘Licht’, ‘Helligkeit’, ‘Glanz’, ‘Schein’, ‘Leuchte’ (‘luce’, ‘luminosità’, ‘splendore’, ‘chiarore’,
‘lampada’).353 
Quella della “luce” è una metafora molto antica e se ne ritrovano tracce già nei testi dei primi
filosofi greci. Nella sua adozione da parte della religione cristiana essa assume una nuova
accezione, non solo come simbolo della divinità, ma anche come metafora dell’anima umana.
Con tale significato la ritroviamo ad esempio nei testi di Guglielmo di Saint-Thierry e di
Agostino.  Uno  dei  testi  della  mistica  che  fa  largo  utilizzo  della  metafora  della  luce  è
sicuramente il  Das fließende Licht  di Mechthild,  dove nel terzo Libro si legge proprio in
riferimento all’anima: “deve per sua natura sempre splendere e illuminare, perché è nata dalla
luce eterna” (cfr. III, 21).354
minnegrif
p. 28,  17- 18: do mir der  minnegrif  in daz hertz geschach (quando il  cuore mi fu ferito
dall’amore, p. 105).
Il  minnegrif, la ‘ferita d’amore’, deriva dall’amore vulneratum esse del  Cantico dei Cantici;
cfr. 5, 7: “Mi han trovato le guardie che perlustrano la città; mi han percosso, mi hanno ferito,
mi  han  tolto  il  mantello  le  guardie  delle  mura.”.  Essa  rappresenta  il  punto  cardine
dell’esperienza mistica di Margaretha, in occasione della quale Cristo afferra il cuore della
suora durante la unio.355
minnenkus
p. 70, 1: wil ich dir geben den minnenkus (Voglio anche darti il bacio d’amore, p. 147).
minnensterben
p. 81, 9- 10: ain luters warhaftes demüetiges leben und ain  minnensterben  etc. (una vita
pura, vera e umile e una morte d’amore, etc…, p. 158).
353 KMW, 1991, p. 206
354 M. VON MAGDEBURG, La luce fluente della divinità, cit., p. 21.
355 Cfr. II, 4.
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L’aspirazione più grande del fedele devoto a Dio è morire d’amore per Cristo (cfr. Ap 14, 13:
“Beati i morti che muoiono d’ora innanzi nel Signore’). Lo troviamo anche nel Das fließende
Licht sia in riferimento a Mechthild stessa (cfr. I, 28: “che lo amo fino alla morte”), sia in
riferimento a Cristo (cfr. VI, 1: “Ora ti mando nello stesso (Suo) nome/in cui Gesù andò,
mandato da suo Padre,/a cercare una pecora smarrita, così a lungo che morì d’amore.).
minnstral
p. 131, 18: siner minnstral (per la sua freccia d’amore, p. 131, 18).
Nella  tradizione  cattolica  l’azione  che  questa  parola  composta  esprime  viene  resa  con
“transverberazione” (dal latino “transverberare”, ‘trafiggere’) e indica la trafittura del cuore
tramite un oggetto affilato inflitta per amore.356
minnewerk
p. 1, 4: und in sinen hailigen minnewerken (e nelle sue opere amorevoli, p. 78);
p. 4, 18-19: do underwand ich mich do paternoster und manunge in diu  minnewerk unsers
herren (Interrompevo il Padrenostro e facevo considerazioni sulle opere d’amore di nostro
Signore, p. 81);
p. 4, 23-24: ich het auch grozz betrüebt dar umb daz ich diu minnewerk unsers herren niht als
lieb
het (Mi affliggevo molto per il fatto di non amare a sufficienza le opere d’amore di nostro
Signore, p. 81);
p. 19, 16-18: enphant auch wol, daz diu minnewerk unsers herren crefteclichen an mir zuo
namen (Sentivo anche come le opere amorevoli del nostro Signore crescessero piene di vigore
in me. p. 96);
p. 64, 24: in siniu hailigiu minnewerk (attraverso le sue sacre opere amorevoli, p. 141); cfr.
p. 24;
p. 93, 8-9: do kom mir so ereftiklichen diu hailigen minnewerk unsers herren (vennero in me
così forti le sacre opere del nostro Signore, p. 170);
p. 93, 19-20: mit sinen hailigen minnewerken (con le sue sante opere d’amore, p. 170);
356 Cfr. II, 4.
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p. 141, 22-23: so wirt mir geben ain so go lust in diu minnewerk unsers herren Jhesu Cristi
(provo un piacere così grande per le opere amorevoli del nostro Signore Gesù Cristo, p. 141);
‘Liebeswerk’ (‘opera d’amore’).357
minnezaichen
p. 42, 11-14: sunderlichen het ich dik die minnen und die begirde, so ich genigen solt, daz ich
mich denne saigen und truken und küssen solt in diu fünf minnezaichen mins anigen liebes
Jhesu  Cristi  (Provavo  soprattutto  il  desiderio  amoroso,  ogni  volta  che  mi  chinavo,  di
piegarmi e baciare i cinque desideri amorevoli del mio unico amante Gesù Cristo, p.119);
p. 78, 3-5: Item ich begert aines tagez von unser lieben frowen, daz siu mir hülf, daz mir diu
fünf
minnezaichen in gedrukt wurden (Parimenti desiderai un giorno dalla nostra amata Signora
il suo aiuto affinché mi fossero impressi i cinque segni d’amore, p. 155).
I “segni d’amore” sono le stigmate di Cristo e rappresentano il fulcro della imitatio Christi e
della venerazione della sua Passione. Esse sono solitamente collocate nelle mani, nei piedi e
nel costato di Gesù Cristo, e dunque in corrispondenza dei punti nei quali vennero inseriti i
chiodi durante la crocifissione. Il termine si ritrova nella Bibbia ed in particolare nella Lettera
ai Galati di S. Paolo: “D’ora innanzi nessuno mi procuri fastidi: difatti io porto le stigmate di
Gesù nel mio corpo.” (Gal 6, 17).
mite-lîden
p. 10, 10: also het ich erbermde über alliu ding und rehtes mitliden mit allen menschen, wen
ich  sach  in  liden,  welher  lai  daz  was.  (Così  provavo  pietà  per  tutte  le  cose  e  una vera
compassione per tutti gli uomini che vedevo soffrire. p. 87);
p. 51, 5-7: waz aber diu minn wer und diu begirde und lust in der mitlidenden gegenwertiket
gocz, des mag ich mit gescriben. (Quale amore provassi, desiderio e voglia alla presenza
compassionevole di Dio non posso descriverlo. p. 128);
357 G. F. BENECKE, Mittelhochdeutsches Wörterbuch. Mit Benutzung des Nachlasses von G. Friedrich 
Benecke, ausgearbeitet con Wilhelm Müller un (ab Band II, I) Friedrich Zarncke, 3 Bde. (in 4 Teilen), Olms, 
Hidelsheim, 1963, p. 589.
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p. 51, 15-16: do kom numir aber daz gegenwertig  mitliden mins herren (provai di nuovo
quella viva pietà per il mio Signore, p. 128);
p. 56, 3-4: mit grossem indern  mitliden in wenik und ussewendik (una grande e profonda
compassione interiormente es esteriormente, p. 133);
öphel
p. 159, 2-9: da stuonden hohe bom und von den bomen fielen schön öphel. nu sach ich da die
ich wol bekant und des ich ain starkez getruwen und gelauben han, daz si ze dem ewigen
leben sien. nun giengen zuo mir zwo, die warn unsers coventz swöstern und gauben mir der
öphel zwen, der was ainer sur, der ander süezze, und daz ich sie esse, do nam ich si und baiz
dar an. do enphand ich as grozzer genade uz den öphelen (si ergevano alberi alti e su di essi
erano appese molte mele graziose. Qui vidi gente conosciuta in cui avevo una gran fiducia e
che ammiravo; esse avrebbero raggiunto la vita eterna. Poi giunsero da me due consorelle e
mi dettero due mele, una era dolce, l’altra era aspra, affinché le mangiassi. Le presi e le
addentai. Ricevetti una grande grazia dalle mele.)
Si tratta di un riferimento al giardino dell’Eden. Le due mele sono il simbolo del bene e del
male: la mela dolce rappresenta la via del piacere terreno fuggevole,  il  desiderio dei beni
materiali che allontana da Dio; la mela aspra è la via dura e tortuosa che conduce a Dio e
dunque alla gloria eterna.
rede
p. 27, 26-27: aber der rede hete ich niht gwalt ab ze laun (ma di quel parlare io non ero in
grado di liberarmi, p. 104);
p. 28, 10-12: ich in aller miner rede die gnaud het, daz ich sie baz ze worten kund bringen und
auch alle  red  nach der warhait  baz verstuond (ebbi la grazia di poterli  meglio esprimere
attraverso le parole e di capire meglio tutti i discorsi secondo la verità. p. 105);
p. 28, 23-24: do kom mir diu rede aber her wider mit grozzer gnaud (Allora ritornò in me la
loquacità con grande grazia. p. 105);
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pp. 33, 25- 34, 1: daz jar wert diu rede an mir (In quell’anno il discorso proruppe in me più
volte. pp. 110-111);
p. 34, 2-3: so het ich ain menschlich forht, und denn in der forht kom diu  rede, und in der
rede engieng mir älliu forht. (avevo una paura umana e in essa iniziava il discorso in cui si
allontanava da me ogni timore, p. 111);
p. 36,  19-20: etwenn so kumt ez mir  mit der gewonlichen  rede (In quelle occasioni non
potevo fare a meno come sempre di parlare, p. 113);
p. 41, 1: do kom mir diu rede (mi tornò la parola, p. 117);
p. 41, 21-22: brach an mir usse diu aller kreftigost lengste rede (mi fece diventare oltremodo
loquace, p. 118);
p. 42, 8: do kam mir aber diu rede (E mi tornò la loquacità. p. 119);
p. 42, 25- 26: aber diu rede fieng alle zit an mit dem namen Jhesu Cristi (Ma il discorso
iniziava sempre con il nome di Gesù Cristo, p. 119);
p. 45, 11-12: Nu wert diu genade mit swige und mit der rede zwai jar an mir (La grazia che
ricevevo dal silenzio e dalla loquacità durò ininterrottamente in me per due anni, p. 122);
p. 52, 6-7: da ward ich gar krank von der gebunden swige und auch von der rede (Ero molto
malata  a  causa  del  silenzio  forzato  ed  anche  del  discorso  che  proruppe  in  me  fino  ai
mattutini, p. 129);
p. 64, 2-4: dar in kumpt mir etwenn diu  rede, von der ich vor gesprochen han, mit grosser
genade (il mio discorso, di cui ho parlato prima, prorompe per grande grazia, p. 141);
p. 71, 8-9: mit der rede und mit der gebunden swige und mit den rüeffen (alternando il mio
discorso al mio silenzio forzato e alle urla, p. 148);
p. 85, 11-12: daz mir denne diu rede kom mit gegenwertket gocz (incominciai a parlare alla
presenza di Dio, p. 162);
p. 95, 3: do kom mir diu gewonlich rede (proruppe in me il discorso consueto, p. 172);
p. 105, 8-9: so kom mir diu rede (prorompeva in me il discorso, p. 182); cfr. 109, 4; 113, 18;
119, 15-16; 125, 2; 126, 25; 130 17;
p. 115, 16-19; do kommir diu gewonlich  rede,  und nach der  rede kom ich wider in min
paternoster,  da ich si  vor gelauzzen het,  daz mir  sider  nun ainost  geschehen ist,  wan ich
gewonlich nach der rede nit betten mag. (incominciai con il mio consueto discorso. Dopo di
esso recitai di nuovo il mio Padrenostro che prima avevo interrotto, il che da quel momento
mi è accaduto solo una volta, perché di solito dopo il discorso non riesco a pregare, p. 192);
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p. 120, 22-23: nach den vordern rüeffen ieglichem kum an der selben mitwochen ain lengiu
rede, (dopo queste grida ricomincio lo stesso mercoledì con il solito lungo discorso, p. 197);
cfr. p. 124, 16;
p. 121, 19: ain lang rede in aller wise (un lungo discorso nei vari modi, p. 198);
p. 127, 3-4: disiu rede kom mir dik, (Pronunciavo il mio discorso spesso, p. 204);
p. 131, 7-8: und diu selbe inner rede (Questo stesso discorso interiore, p. 208);
p. 132, 13-14: do komen die luten rüefe und auch diu  rede (iniziarono le forti grida e il
discorso, p. 209);
p.  134,  5-6:  und nach dem andern kom mir  do diu  rede mit  gewonlicher  süezzeket  (poi
cominciai a parlare con la dolcezza abituale, p. 211);
p. 154, 9-10: und do an dem mentag nach Letare kom mir diu rede creftiklichen (Il lunedì
dopo Letari proruppe in me con forza il discorso, p. 231);
‘Rede’, ‘Wort’, ‘Sprache’, ‘Gespräch’(‘discorso’, ‘parola’, ‘lingua’, ‘dialogo’).358
La  rede sperimentata da Margaretha durante gli accessi della malattia è una delle forme di
manifestazione  della  presenza  del  divino.  Spesso  il  ‘discorso’ incontrollabile  consiste  nel
pronunciare il nome di Gesù in rapida successione per un tempo protratto. Al discorso viene
alternato il silenzio, la ‘swige’.359
siechtage
p. 1, 10-11: und gab mir grozzen siechtagen und unkünden.( e mi lasciò in gravi condizioni di
salute, p. 78);
p.  1,  18:  Des ersten huob sich wunderlich min  siechtag (Nel primo anno iniziò in  modo
stupefacente la mia malattia, p. 78);
p. 2, 20: wan grosser siechtag um got ze liden, daz wär der lengesten leben ains daz uf ertrich
wer. ( perché sopportare per Dio una grave malattia avrebbe reso la mia vita una delle più
lunghe sulla terra, p. 79);
p. 3, 13: do huob sich ain ander siechtag an mir, der weret driczehen wochen (Così mi colpì
una nuova malattia che durò tredici settimane, p. 80);
358 KWM, 2001, p. 263.
359 Cfr. V, 1.
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p. 5, 13-16:  und haun grosser üebung mit disciplinen und mit andern grossen dingen niht
gehebt wan als ez mir got von siner güet gab mit grossem  siechtagen. (Non ho mai fatto
rigidi esercizi spirituali o altre dure penitenze, poiché Dio mi colpiva nella sua bontà con
gravi malattie, p. 82); cfr. 106, 9;
p. 8, 3-5: und des half er mir barmherczeclichen mit mangem grozzem siechtagen, da mit er
mich im dennoht berait. (In ciò egli mi aiutò amorevolmente facendo in modo che venissi
colpita da varie grandi malattie con cui egli mi avvicinava a lui, p. 85);
p. 106, 6: ich gesihe auch kain mensche nimer in siechtagen oder in ander trüebsal, ich beger
daz ez unsern herren emphienge, wan so dunket mich, ime wer geholfen aller dinge  (Non
vedo mai una persona malata o triste senza desiderare che riceva nostro Signore, in quanto
penso che ciò potrebbe aiutarla in ogni cosa, p. 106);
‘Krankheit’, ‘Leid’. (‘malattia’, ‘dolore’)360
Il sostantivo si riferisce alla malattia di Margarethe e viene utilizzata nel testo in sostituzione
di  krankheit. La malattia permette a Margaretha di avvicinarsi a Dio e viene dunque accolta
come un vero e proprio dono.361
schmag
p. 15, 12-14: in den cor mit grosser süezkait und der schmag gieng und trang mir inne durch
das hertz in alliu miniu lider (All’entrata del coro, mi avvolse nella dolcezza un profumo che
mi penetrò attraverso il cuore in tutte le membra, p. 92);
p. 15, 21: ob siu den schmag iht markti (se non notava quel profumo, p. 92);
p. 15, 24: und des  schmakes enphant ich biz an den tritten tag in dem cor. (Continuai a
sentire il profumo per tre giorni nel coro, p. 92);
p. 43, 5: enphind ich denne der aller wunderbersten  smeke (scaturiscono nel mio animo le
sensazioni più gradevoli, p. 43);
p. 105, 20-21: grosse süezzeket und wunderber  smecke (una grande dolcezza e un ottimo
profumo, p. 182);
p. 135, 6-7: mir elliu götlichiu süezzeket geben wirt und smeke (tutta la dolcezza divina e un
profumo, p. 212);
360 KWM, 2001, p. 294
361 Cfr. V. 1
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p. 140, 7: wunderberr süezzen smeke (un sapore dolce e meraviglioso, p. 217);
p. 141, 4: mit süezzer craft inwendik und süezze  smek (interiormente con lieve forza e un
dolce sapore, p. 218);
‘Geuch’, ‘Duft’, ‘Geschmack’. (‘odore’, ‘profumo’, ‘sapore’).362
L’intera sfera sensoriale viene coinvolta nell’unione mistica tra Margaretha e Dio. I sapori, gli
odori, e le sensazioni provate dalla suora vengono sempre designati attraverso gli aggettivi
‘süeze’ e ‘wunderbar’. La sfera dell’olfatto viene in particolar modo interessata nel caso del
fenomeno mistico detto ‘osmogenesia’, che consiste nello sprigionarsi di un profumo inusuale
dal corpo dei santi e dalle loro spoglie, nonché dai sepolcri e da determinati luoghi religiosi.
smërze
p. 46, 9: so kom mir as ain grosser smercze in min hercze (mi colpiva il cuore un dolore così
forte, p. 123);
p. 46, 14-15: ain smercze und ain serin in daz hertze (un dolore al cuore, p. 123);
p. 95, 13-14: kom mir der aller gröst smercz (incominciai a sentirmi molto male, p. 172);
p. 19, 20-21: mit allem sinem liden und smertzn: ( con tutte le sue sofferenze e i suoi dolori,
p. 96);
p. 52, 15: min smertz (il mio dolore, p. 129);
p. 47, 26: grossen smerzen (un dolore così forte, p. 124);
p. 48, 3: der aller gröst smerze (tanto dolore, p. 125);
p. 50, 23: der gröst jamer und smerze (un dolore molto forte, p. 127);
p. 94, 24: vor rehten grossen smerzen (a causa della mia vera e grande sofferenza, p. 171);
p. 100, 1: aun allen smerzen (senza alcun dolore, p. 176);
p. 100, 24: grossen smerzen (un grande dolore, p. 177); cfr. 118, 11; 130, 20; p. 132, 1; 131,
19;
p. 102, 18: mit bitterm smerzen (forte dolore, p. 179); cfr. 144, 21;
362 KMW, 2001, p. 300.
133
p. 118, 1: herzeklichen smerzen (dolori al cuore, p. 195);
p. 126, 2: wem er liden und smerzen git (a cui procura dolore e sofferenza, p. 203);
p. 126, 4-5: den grösten smerzen (il più grande dolore, p. 203);
p. 127, 8: so grozzen smerzen (un dolore talmente grande, p. 204);
p. 127, 17: in pitterm smerzen (di soffrire, p. 204);
p. 132, 27: ains innern smerzen (un dolore interno, p. 209);
‘Smerz’, ‘Leiden’, ‘Leid’ (‘dolore’, ‘sofferenza’).363
La malattia provoca a Margaretha dei dolori così forti che ella è costretta a lungo a giacere a
letto, inerme, sottoposta alle continue cure delle sorelle. Al sostantivo ‘smerze’ si alterna con
‘wetage’.
stërben
p. 146, 10-11: warn gedingen und volkomen minne und starken vesten cristenlichen gelauben
in leben und in sterben (vere speranze, un amore totale ed una fortissima fede cristiana nella
vita e nella morte, p. 223); (cfr. ibid, 21; 162, 1; 165, 15);
p. 158: von dem gemainen sterben der menschen




p. 110, 20-22: Item ze der selben zit sach ich auch in dem schlaffe, daz min stuol, da inne ich
gewonlichen bet, ain cleriu sunne durchliuhtet het (Parimenti, in quello stesso tempo, vidi nel
sonno anche che la mia sedia, in cui abitualmente recito le mie preghiere, era illuminata da
un sole splendente, p. 187);
363 KMW, 2001, p. 203
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p. 138, 7-8: nach mittem tag und biz des morgens, daz diu  sunne ufgaut. (fino al mattino
seguente quando sorgeva il sole, p. 215);
p. 145, 3-5: ze der selben zit sach ich in ainem traum, daz allez unser closter alles derliuht,
was mit ainer claren  sunnen. (In quello stesso periodo vidi in un sogno che tutto il nostro
convento era illuminato da un sole splendente., p. 222);
p. 1456-7: daz enphieng ich do, daz wer diu  sunne, die ich gesehen het (Questa notizia la
ricevetti quando c’era il sole che avevo visto, p. 222).
La forza del sole, dispensatore di luce e di calore, è sempre stata venerata come espressione di
potenza soprannaturale. Nella tradizione altotestamentaria l’astro diventa metafora per Dio.
Leggiamo in Is 60, 20: “Il tuo sole non tramonterà più, né la tua luna si dileguerà, perché il
Signore sarà per te luce eterna.”. Nel Cantico dei Cantici la sposa viene descritta “bella come
la luna e fulgida come il sole” (cfr. 6, 11). Come Dio, anche Cristo è un sole che sorge per
rischiarare i fedeli immersi nelle tenebre della morte (cfr. Lc 1, 78). Non è infatti un caso che,
come è scritto nei Vangeli sinottici, alla morte di Gesù il sole venga oscurato, fenomeno che
viene chiamato ‘eclissi della crocifissione’. Cfr.: “Venuto mezzogiorno, si fece buio su tutta la
terra, fino alle tre del pomeriggio.” (Mc 15, 33); cfr. Mt 27, 45. 51-52; Lc 23, 44.
swîge
p. 19, 10-15: Nun haun ich gewonhait, sider min swester starb, daz ich swigen hielt von der
dornstagen  naht biz an den suntag und alle advent und von dem daz man alleluja let  biz
ostern. nun zam mir swigen als wol, daz ich in sundern frid geseczt wart wan ich swiget, in
dem ich mit gnaud alliu ding überwant. (In quel tempo, dalla morte della mia consorella,
avevo l’abitudine di mantenere il silenzio dal giovedì notte fino alla domenica e per tutto
l’avvento e dal giorno in cui si interrompeva l’alleluia fino a Pasqua. Il silenzio mi metteva in
un tale stato di pace, che con la grazia superavo tutte le cose., p. 96);
p. 36, 18-21:  etwenn so kumt ez mir mit der gewonlichen rede, as ich vor gescriben han,
etwenn mit der swige, as ich vor gesprochen han. (In quelle occasioni non potevo fare a meno
come sempre  di  parlare,  come ho  già  detto  prima  alternando  il  silenzio,  come detto  in
precedenza., p. 113);
p. 40, 21-22: nu was ez vor dem advent, und fieng min gewonlichiu swige an. (Ciò avvenne
prima dell’avvento, durante il quale ripresi il mio abituale silenzio., p. 117);
135
pp. 44, 20-27\ 45, 1-2: “nu ist mir as wol mit der swige, und han as grosse genade und ruowe
dar inne – die ich in der vasten tuon und auch in dem jar –, daz ich grosse unmine gewinne
gen allen menschen, as ich reden sol, wan mir ist mit der innern ruowe as wol, daz ich usserr
rede nit geliden mag, sunderlichen nach ostern. daz waiz min genämiu warhait wol, Jhesus
Cristus, daz swigen und ain sin min sel und hertz minnet und liep hat, wan ich in mir selber
grozzer genade daruzze  enphunden han. (Allora,  grazie al silenzio che mantengo per tutto il
periodo di quaresima e anche durante l’anno, per la grazia e la pace che esso mi procura, mi
sento così bene che provo repulsione nei confronti di tutte le persone con cui devo parlare,
poiché la mia pace interiore è così grande che non posso soffrire i discorsi altrui, soprattutto
dopo la Pasqua. Lo sa la mia ben accolta verità Gesù Cristo, che la mia anima ama di cuore
ed ha caro il silenzio e la solitudine, poiché grazie a lui ho ricevuto in me stessa una grande
grazia, pp. 121-122);
p. 45, 11-12: Nu wert diu genade mit  swige und mit der rede zwai, jar an mir, daz ich si
emsseklichen het. (La grazie che ricevevo dal silenzio durò ininterrottamente in me per due
anni. p. 122);
p. 50, 16-17: sazze mit der langen  swige, as ich vor gescriben han. (sedevo mantenendo a
lungo il silenzio di cui ho parlato sopra, p. 127);
p. 50, 21-23: und kom mir diu gewonlich swige, und diu wert an mir biz man den passion las
under der messe. (Il consueto silenzio si impadronì di me e si protrasse fino a che non si lesse
la passione nel coro durante la messa, p. 127);
p. 51, 18-20: nu het ich sorg uf den fritag, daz ich immer ichtz möht getuon , wan ich die naht
gelegen was in  der  swige biz  prime.  (Nutrivo  preoccupazioni  per  il  venerdì  santo in  cui
probabilmente non sarei riuscita a fare niente, poiché avevo trascorso la notte in silenzio fino
alla prima ora., p. 128);
p. 52, 3-4: da von so ward ich gebunden und gefangen mit der  swige, as ich vor gescriben
han, und daz wert an mir daz jar. (Sordità e silenzio, come ho detto prima, mi attanagliavano
e imprigionavano e ciò durò tutto l’anno. p. 129);
p. 52, 6, 8: da ward ich gar krank von der gebunden  swige und auch von der rede, die ich
emsseklichen het  biz  an  den antlaztag  ze  metin.  (Ero molto  malata  a  causa del  silenzio
forzato ed anche del discorso che proruppe in me fino ai mattutini del giovedì santo. p. 129);
p. 53, 11-12: und den carfritag las ich die metin, kom mir aber diu gebunden und gefangen
swige, (Il venerdì santo, allorché lessi i mattutini, fui di nuovo impossibilitata a parlare  p.
130);
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p. 53, 20-21: do wart ich aber gefangen mit der swige as lange biz daz, der covent von dem
tisch gienk. (In seguito fui di nuovo prigioniera del mio silenzio, che durò fino a che le mie
consorelle non si allontanarono da tavola. p. 130 (cfr. 55, 12-13);
p. 54, 3:  do wart,  ich aber gebunden mit der  swige (fui  di  nuovo sopraffatta dal silenzio
forzato, p. 131);
p. 54, 12-13: do wart, ich aber gebunden mit der swige, und diu wart gemert, da mit, daz ich
lut schrient wart (E divenivo indi prigioniera del silenzio, p. 131);
p. 58, 6- 7: “In der osterwochen ze cumplet an dem dornstag do kom mir diu swige, von der
ich  vil  gescriben  han (Nella  settimana santa  di  Pasqua durante  la  compieta  del  giovedì
ritornò in me il silenzio di cui spesso ho parlato. p. 135);
p. 58, 15-19: Dar nach sant Lorencen abent, der was an ainem dornstag, do geschach ez mir
aber. also mert ez sich aber biz, an sant Michels tag, dar nach wart mir diu mitich geben, daz
ich  von  dem  aftermentag  ze  naht,  was  in  der  swige biz  ze  mitem  tag  an  dem  fritag
(Successivamente, la sera di san Lorenzo, era un giovedì, il silenzio si impadronì nuovamente
di me e persistette fino al giorno di san Michele. Poi il silenzio ritornò in me di mercoledì
ovvero durò dal martedì notte fino al venerdì a mezzogiorno. p. 135);
p. 59, 8- 11: wenn diu swige an mir an fahet, kumpt siu etwenn mit ainer fröde und nimet mit
wainen ain end (Quando il silenzio inizia a farmi da padrone, talvolta lo accolgo con gioia e
finisco col piangere. p. 136);
p. 63, 4-6: Item as ich in der gebunden gefangen swige lig und ich an dem fritag her wider
kum, so han ich all  min menschlich craft  as  gar  verzert  (Parimenti,  ogni  volta  che sono
prigioniera  del  mio  silenzio  e  poi  torno  in  me  il  venerdì,  le  mie  forze  umane  si  sono
consumate del tutto, p. 140);
p. 65, 13-14: ich braht auch uz der hohzit, daz ich die gefangen und gebunden swige het daz
jar (A partire dal periodo di quaresima resto prigioniera del mio mutismo per tutto l’anno. p.
142);
p. 66, 1-4: in der naht fieng an mir an diu gefangen und diu gebunden  swige mit grosser
kranket und biterm liden in wendiklichen und uswendiklichen (Durante la notte ritornò in me
il mio silenzio forzato ed opprimente con una grave malattia e un dolore atroce interiormente
ed esteriormente. p. 143);
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p. 66: 9-14: sunderlichen wenn ich die swige han, von der ich vor gescriben han, so wird ich
as gar in wendik beschlossen (Specialmente quanto torna in me il  silenzio,  di  cui ho già
parlato, mi sento così completamente serrata dentro p. 143);
p. 67, 16-17: und dar nach sas ich do in ainer swige, in der mir Wol was mit der gegenwertiket
unsers herren. (E poi sono rimasta seduta in silenzio sentendo la presenza di nostro Signore.
p. 144);
p.  69,  11-12:  Nu wart  mir  nach der  hochzit  geben diu gebunden  swige,  von der  ich  vor
gescriben (Dopo il periodo di festa tornò in me il mutismo che ho precedentemente descritto.
p. 146);
p. 70, 17, 18: nu kom mir aber diu gebunden swige crestklichen und sunderlichen den suntag
(In quel tempo ero affetta dal mio mutismo, sopratutto la domenica, giorno in cui fino a quel
momento ciò mi accadeva raramente. p. 147);
p. 70, 21-22: daz was an ainem suntag. nu was ich kreftiklich gevangen mit der swige (Era
una domenica ed io ero in preda del mio silenzio, p. 147);
p. 71, 1-10: “aber der caplan was dennoht in dem cor und der gab mir do unsern herren, und
do  ich  in  enphieng,  do  kom  mir  diu  swige as  creftiklichen  as  vor.  und  azo  was  ich
emsseklichen die vasten gebunden und gefangen von der getriuwen güet gotes, und do die
vierzehen  tag  vor  ostern  komen,  do  wart  ich  aber  geligerich  und  vertraib  si,  as  ich  vor
gescriben han die zwo vasten, mit der rede und mit der gebunden swige und mit den rüeffen
und auch daz ich niht beten moht und daz ich die tagzit die dri tag mit gelesen maht. (Tuttavia
il cappellano si trovava ancora nel coro e mi dette l’ostia appena la ricevetti tornò in me il
silenzio forte quanto prima. Durante la quaresima ero costantemente prigioniera della fedele
bontà di Dio.  Quando mancavano quattordici  giorni alla Pasqua fui di  nuovo allettata e
trascorsi, come ho detto in precedenza, le due quaresime alternando il mio discorso al mio
silenzio forzato e alle urla; non potevo neppure pregare e leggere le lodi negli  ultimi tre
giorni. p. 148);
p. 71, 12-19: und do nach ostern was ich gar crank, und an dem nehsten fritag kom mir aber
diu gebunden  swige (...)  dar nach nam ez an mir zuo, daz ich dik die  swige die ganczen
wochen het  aun den suntag.  aber  gewonlichen was ez mir  den fritag und den samssetag.
(Dopo Pasqua mi ammalai gravemente e il venerdì successivo fui colpita dal mutismo che
durò di più (…) Poi il silenzio continuò per un bel po’ tanto che trascorsi senza parlare tutte
le settimane eccetto la domenica. Di solito, però, mi colpiva solo il venerdì ed il sabato. p.
148);
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p. 72, 19-20: und er gab mir in zwirunde in der gebunden swige (egli me lo dette due volte
durante il mio periodo di mutismo. p. 149);
p. 73, 3-4: dar nach mert sich diu  swige an mir (Successivamente i periodi in cui stavo in
silenzio si facevano più frequenti p. 150);
p.  89,  14-16:  Item  ich  lag  aines  nahtes,  do  man  metin  lut,  und  was  gefangen  mit  der
gewonlichen swige und gedaht mit, daz ich uf komen meht. (Parimenti, una volta di notte ero
a letto e quando si recitarono i mattutini, fui colpita al solito silenzio e pensavo che non ne
sarei uscita. p. 166);
p.  91,  18-  22:  was  diu  mitich,  e  nan  alleluia  leti  des  selben  nahtes  fieng  an  mir  an  diu
gebunden swige crefftiklichen und diu fieng an mir an alle zit ze mittem tag und diu wert an
mir biz naht, mit wunderberndem liden. (Era di mercoledì, prima che si recitasse l’Alleluia.
In  quella  stessa  notte  fui  colpita  fortemente  dal  silenzio  opprimente;  iniziava  sempre  a
mezzogiorno e si protraeva fino alla notte con un dolore terribile. p. 168);
pp. 91, 26- 92, 1: aber diu gebunden swige wart mir nit benomen biz gen der metin. (Ma fui
liberata dal silenzio solo al mattino. p. 168);
p. 96, 19-20: Und do an dem fritag in der osterwochen wart mir wider geben diu gewonlich
swige (Quando sono giunta al venerdì della settimana santa sono stata colpita dal silenzio
abituale, p. 173);
p. 97, 8-9: do engieng mir aber diu  swige wol x tag. (Dopo dieci giorni il silenzio mi ha
lasciato. p. 174);
p. 108, 2-4: daz mir diu gebunden  swige zuo gieng dik ze cumplet und wert biz metin (Il
silenzio opprimente si impadroniva di me all’ora della compieta e durava fino ai mattutini. p.
185);
p. 108, 18-20: und aber nach mitem tag kom diu gebunden swige mit grossem wetagen und
liden,  und daz wert die vasten alle. (Ma dopo mezzogiorno iniziavo a tacere come al solito
con grande dolore e sofferenza, e sono rimasta in questo stato per tutta la quaresima. p. 185);
p. 112, 11-14: und do an dem donstag nach der osterwochen, ie von der mitwochen biz an den
suntag, do kom mir aber diu gebunden  swige alle tag nach dem nahtessen, daz ich kum ab
dem tische kom. (Il giovedì successivo alla settimana santa e poi dal mercoledì fino alla
domenica fui oppressa dal silenzio forzato sempre dopo il pasto serale, cosicché quasi non
riuscivo ad alzarmi. p. 189);
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p. 113, 6-7: so het ich die gebunden swige an dem suntag (allora di domenica venivo colpita
dal silenzio);
p. 117, 13: Item disiu nachgenden ding sint sache mins swigens (Anche altre cose causano il
mio silenzio, p. 194);
p. 117, 23-24: und also zwinget mich diu forht ze  swigen (Così la paura mi costringe al
silenzio, p. 194);
p. 128, 3: lag in grosser unmaht und stillem swigen (fui sopraffatta da una grande debolezza
e ripresi il mio silenzio, p. 205);
p. 138, 5-6: und nach dem ahtenden tag fieng an mir an diu gebunden vanknüzze der swige
(L’Ottavo di Pasqua venni colpita dal silenzio forzato, p. 215);
p. 142, 7-8: und des tagez ze naht do kom mir aber diu gewonlich gebunden swige (ed in quel
giorno fino all’insorgere della notte fui prigioniera del solito silenzio, p. 219);
p. 143, 11-12: An dem fritag in der octava beati Dominici do lag ich die naht in der gebunden
swige (Il venerdì dell’ottava del beato Domenico giacqui di notte prigioniera del silenzio
opprimente, p. 220);
p. 157, 8-9: Item in die assumpcionis beate virginis Marie do saz ich aber in der gebunden
swige in aller der genade (Allo stesso modo nel giorno dell’Ascensione della Vergine Maria
mi sedetti in silenzio con molta grazia, p. 234);
Insieme alla rede un altro sintomo che si manifesta nell’estasi è quello della swige, l’atto del
“tacere". Al tacere che Margaretha impone volontariamente a se stessa fa da contraltare un
‘silenzio  forzato’,  una  gebundene  swige,  che,  esattamente  come  il  fenomeno  della  rede,
Margaretha non riesca a controllare. L’alternarsi tra ‘tacere’ e ‘parlare’ si ritrova anche nella
Bibbia (Qo 3, 7: “C’è un tempo per tacere e un tempo per parlare’).
tôt
p. 4, 2: ich was dicke in des totes nöten (Ero spesso sul punto di morire, p. 81);
p. 11, 26-27: dar nach kurczlichen kom min swester der tode an (Poco dopo la mia sorella si
avvicinò alla morte, p. 88);
p. 11, 10: biz an minen tot (fino a che non fossi morta, p. 88); (cfr. 63, 2-3; 135, 21);
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p. 14, 21-22: gar kurczlichen nach irem tod (poco dopo la sua morte, p. 91);
p. 16, 17-18: der tod miner swester (la morte della mia consorella, p. 93);
p. 16, 23-24: ich wölt gerner alle tag den tod geliten haun (avrei preferito morire tutti i giorni,
p. 93);
p. 34, 26: der lustlichost tot (la morte più bella, p. 111);
p. 47, 9-10: nach der selben swöster tode (Dopo la morte di questa sorella, p. 124);
p. 67, 21: daz mir der tot vil lieber gewesen wer ( la morte mi sarebbe stata più cara, p. 144);
p. 81, 6-7: in der minn dins hailigen todes (nell’amore della tua morte santa, p. 158);
p. 98, 7: über lebent und tot (Sulla vita e sulla morte, p. 175);
p. 116, 5: an dem tode (in punto di morte, p. 193);
p. 117, 2-3: und do si verurtailet wart zem tode (E prima di essere condannata a morte, p.
117);
p. 133, 13-14: “ich in den jungsten  todesnöte wer, und het  genczlichen genuog alles lidens
zem tode (stavo per morire e (che) avevo dolori abbastanza forti da poter morire, p. 210);
p. 133, 17: “diu grozze begirde des todez (la grande voglia di morire, p. 210);
p. 145, 15: der arm mensch tode (dalla morte dell’uomo, p. 222);
p. 149, 3: in der kurzen frist sins todez (poco dopo che spirasse, p. 149);
p. 149, 16: daz über lebent und tot (dei vivi e dei morti, p. 226);
p. 150, 8-9: vor dem tode, in dem tode und ouch nach dem tode (prima, in punto e dopo la
sua morte, p. 227);
p. 165, 24: din minnender tod (la tua morte d’amore, p. 242).
‘Tod’, ‘Ende’, ‘Sterben’ (‘morte’, ‘fine’).364
Nel testo il termine fa riferimento principalmente alla morte fisica, e spesso viene sottolineata
la volontà di Margaretha di morire per ricongiungersi con Dio; non ci sono riferimenti alla
morte dell’anima, che invece si riscontrano in altri autori mistici.
364 KMW, 2001, p.245.
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trûrec-heit, trûrekei
p. 5, 18-19: so het ich sunderlich trurikait (ero profondamente triste, p. 82);
p. 37, 5: ain müewunge in mir ze trureket (in me pensieri tristi, p. 114);
p. 57, 14: aun sunder trurket (senza una particolare tristezza, p. 134);
p. 57, 21: übergaut mir min hertze mit rehter trurket (il mio cuore si riempie di tristezza, p.
134);
p. 59, 10: etwenn kump siu mit trurikeit (A volte giunge rendendomi triste, p. 136);
p. 108, 1-2: do wart mir diu fröde vermischet mit ainer  trureket (la mia gioia si alternava
alla tristezza, p. 185);
p. 115, 22: do enphant ich ainer trureket (provai una certa tristezza, p. 192);
p. 117, 4-5: wart ich so voller grosser trurket (ero diventata veramente triste, p. 194);
p. 165, 31: da elliu trurkait (tutta la tristezza, p. 242).
‘Traurer’, ‘Traurigkeit’, ‘Schmerz’ (‘tristezza’, ‘afflizione’, ‘dolore’).365
La tristezza scaturisce in Margaretha dalla sensazione della lontananza d Dio.
turst (geturst)
p. 138, 27: ain minnenden geturst (la sete d’amore, p. 215)
p. 163, 24: und ainen minnenden turst (la sete d’amore, p. 240)
‘Durst’ (‘sete’).366
La sete alla quale Margaretha fa riferimento nel testo non è da intendersi in senso proprio, e
dunque come bisogno fisiologico, bensì come ‘sete d’amore’, e dunque nella sua accezione di
desiderio e brama; si tratta nello specifico del desiderio di Margaretha di ‘abbeverarsi’ alla
fonte divina.
365 KMW, 2001, p. 339.
366 KMW, 2001, p. 62.
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wêtac/ wêtage
p.  1,  19:  mit  grossem  unlidigem  wetagen gieng  ez  mir  in  daz  hertz  (Con  grande,
insopportabile dolore essa mi penetrava nel cuore, p. 78)
p. 2, 6-7: und den wetagen het ich biz in daz trit jar (Questo dolore durò per tre anni, p. 79);
p. 2, 11- 12: sunderlichen alle vasten und die jungsten wochen so was min wetag aller gröst
(le utlime due settimane di quaresima la mia sofferenza raggiunse l’apice, p. 79);
p. 3, 7- 8: und moht do wol geliden durch got allen  wetagen (desideravo sopportare tutti i
dolori per amore di Dio, p. 80);
pp. 3, 24 4,- 4.1-2 : Dar nach do ich gend wart, do was ich driuzehen jar, daz ich alleweg daz
jar mer dann halbes ze bette lage mit grossem sweren wetagen. (Dopo che fui nuovamente in
grado di camminare, allora per tredici anni rimasi così debole che trascorrevo a letto sempre
piena di dolori, pp. 80-81);
p. 4, 15-16: ich het auch begird, die wil ich ze bette lage, daz ich noch grözzern wetagen gern
het  gehebt  (  Desideravo  allo  stesso  tempo,  nel  periodo  in  cui  stavo  a  letto,  di  ricevere
malattie ancora più gravi,p. 81);
p. 16, 19-21: Dar nach an unser frawen tag ze liehtmesse, daz, was nach miner swester jarzit,
do kom mich der aller gröst wetag an in dem haupt und in den zenen. (successivamente nel
giorno  della  nostra  Signora  ovvero  della  candelora,  (2  febbr.)  ciò  accadeva  dopo
l’anniversario della mia consorella mi colse il dolore più grande che avessi mai provato , p.
93);
p. 17, 4-6: Nun behuot mich got von siner güet, daz ich kainen unmuot noch undult nie gewan
weder von ellend noch von  wetagen (In quel tempo Dio mi proteggeva con la sua bontà
cosicchè non ero inquieta o impaziente per il fatto di sentirmi abbandonata o a causa dei
dolori, p.. 94);
p. 17, 7-8: also verdraib ich die vasten nahent alle mit grossem wetagen. (Così trascorsi quasi
l’intera quaresima tra grandi dolori, p. 94);
p.  29,  23-26:  und wundert  mich  daz  ser,  wie daz geschehen solt,  wan ich  enphant  kains
natiurlichen wetagen, wan so mir diu gnaud in der red as crestig wart, so wart ich dar nach
crank.  (Mi stupivo per il  fatto di come ciò sarebbe potuto accadere dato che non sentivo
nessuna malattia naturale a parte il fatto che la grazia quando parlavo era tanto forte che
dopo mi ammalavo, p. 106);
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p. 30, 8-9: do kom mir diu red so crefteclich und in der red der gröst  wetag, daz man min
anhtzen hört verre von der stuben. (la loquacità tornò in me così impetuosa e parlando provai
un dolore così grande che si udiva il mio gemere fin fuori della stanza. p. 107);
p. 31, 1-2: aber in grosses liden kom von grossem wetagen, und daz wart mir aber benomen
mit grosser götlicher fröd, (riprovai una grande sofferenza e un dolore atroce che mi furono
poi di nuovo tolti con immensa gioia divina, p. 108);
pag.  34,  20:  und  uswendig  wirt  an  mir  gesehen  grosser  wetag des  libes  (Esteriormente
mostravo di soffrire moltissimo, p. 111);
p. 39, 15-16: azo lag siu lang in grossen wetagen (Poi fu colpita da grandi dolori, Trad. 116
→ In riferimento ad una consorella);
p. 51, 9-10: und was die wochen alle grozzelichen krank von wetagen (Per tutta la settimana
stetti molto male a causa del dolore, p. 128);
p. 53, 4-5: nu maht ich vor wetagen ain wort mit gesprechen (non riuscii a parlare a causa
del dolore, p. 130);
p. 56, 25- 27: ‘ich han dich in as grossem  wetagen zwo wochen gesehen, daz ich ez mit
gelauben mag,  ich sehe  ez  denne mit  den augen’.  (“Ti ho visto  tanto  sofferente  per  due
settimane che non posso credere di vederti in questo nuovo stato con i miei occhi, p. 133);
p. 59, 24-25: daz mir zuogienk mit grossen wetagen, daz mich etwenn duht, ich meht von den
wetagen wol tot (avevo dei dolori così forti che mi sembrava che ne sarei morta, p. 136);
p. 64, 2-5: so gaut mir etwenn zuo ain so grosser wetag, dar in kumpt mir etwenn diu rede,
von der  ich  vor  gesprochen han,  mit  grosser  genade,  und die  mag ich  wol  gereden  mit
creftigen worten und enphinde die wile ainer cranckait mit. (A volte vengo colpita da un
dolore così atroce che il mio discorso, di cui ho parlato prima prorompe per grazia ed io lo
posso pronunciare con parole forti e in quei momenti non avverto nessuna malattia. p. 141);
p. 91, 22- 26: so wart er mir denn geringert an den wetagen mit der kinthait unsers herren, diu
mir mit süezzem lust geben wart, mit as grosser genade, daz ich gewonlichen ungeschlaffen
lag von dem süezzen jamer, den ich von der kinthet het (La sofferenza mi fu alleviata dal
Bambin Gesù che si rivelò a me con dolce piacere e grande grazia, tanto che rimanevo a letto
abitualmente a causa del suo dolce lamento. p. 168);
pag. 92, 20- 21: ich het den selben wetagen zem essen und zem trinken biz an den osterabent.
(Provai la stessa pena quando mangiavo e bevevo fino alla sera di Pasqua. p. 169);
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p. 95, 13-15: nach imbiz kom mir der aller gröst smercz und  wetage in daz herze mit der
gegenwertkeit des hailigen lidens (Dopo aver mangiato incominciai a sentirmi molto male e a
provare dolore al cuore p. 172);
p. 97, 1: und han doch kainen wetagen (pur non avendo nessuna malattia, p. 174);
p. 108, 9-11: do man alleluia, gelet, do fieng ich an alle tag ze mitem tag mit der gebunden
swige  und mit  grossem  wetagen,  und daz wert  denne biz  metin.(Quando veniva recitato
l’alleluia mi colpiva sempre verso mezzogiorno il silenzio con un grande dolore, ed esso si
protraeva fino ai mattutini, p. 185);
p. 108, 19: mit grossem wetagen und liden (con grande dolore e sofferenza, p. 185);
p. 111, 16-17: mit as grossem wetagen, daz uber menschlichen sin was und daz ich wande
(immersa in un dolore così grande da sovrastare i miei sensi umani, p. 188);
p. 119, 12-13: do kom mir der gröst  wetag in daz herze, daz ich nihtz gebetten maht (Fui
colpita da un grande dolore al cuore, tanto che non potevo fare nessuna preghiera, p. 196);
p. 120, 23- 26: und diu kumpt mir denne mit ainem so gar süezzen lust in dem süezzen namen
Jhesus Cristus, daz ich denne mit emphinde, ob ich wetagen je gewan (Esso è accompagnato
dalla sensazione di una gioia così grande nel dolce nome di Gesù Cristo che non sento più
alcun dolore, p. 197);
p. 155, 15-19: und do an dem osterabent do gelage mir der  wetag as anderiu jar biz in die
naht. do kom mir der aller gröst wetag in mir und was der as gar unlidig, daz ich ain genade
niht maht gehaben weder uzwendig noch inwendig.  (La vigila di Pasqua il  dolore cessò,
come l’anno prima e rimasi così fino a notte. Poi provai un grandissimo dolore in me ed era
così insopportabile che non potei ricevere la grazia né esteriormente né interiormente,  p.
232);
p. 156, 17- 20: und do an der mitwochen do mir aber der wetag in mir kom, von dem ich vor
gescriben han (Il mercoledì fui di nuovo colpita dalla malattia che ho descritto sopra. p. 233);
p. 157, 2: der wetag engieng mir nie gar daz jar (la malattia non mi lasciò mai in quell’anno,
p. 234).
‘Leiden’, ‘Schmerz’, ‘Krankheit’ (‘sofferenza’, ‘dolore’, ‘malattia’).367
367 G. F. BENECKE, Mittelhochdeutsches Wörterbuch, cit., p. 465.
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Il sostantivo viene utilizzato da Margaretha con diverse accezioni che fanno capo alla sfera
della sofferenza e della malattia. Esso indica dunque sia il malessere fisico, sia lo stato di
sofferenza interiore. Cfr. lîden
146
V. 2. 2 I verbi
betrüeben
p.  17,  13-15:  sunderlichen wan mir  etwaz uf  lage,  daz  mich  betruobt,  als  ich  dann zuo
unserm herren kom in den cor für den alter, so wart ez mir benomen mit der gnaud gocz
(Soprattutto ogni volta che ero oppressa da qualcosa che mi turbava, succedeva che, quando
arrivavo al cospetto di Dio nel coro, davanti all’altare, allora ne venivo liberata dalla grazia
divina, p. 94);
p. 4, 23-24: ich het auch grozz betrüebt dar umb daz ich diu minnewerk unsers herren niht als
lieb het (Mi affliggevo molto per il fatto di non amare a sufficienza le opere d’amore di nostro
Signore, p. 81);
p. 5, 8-11: mit den dingen ward ich alle zit emseclich betrüebet und um getriben (Per questo
venivo afflitta e perseguitata continuamente. p. 82);
 p. 9, 29: da ward ich dann umb betrüebet (Perciò io ero preoccupata per questo. p. 86);
p. 10, 11-14: ich haun mich gehuot mit der helfe gocz, daz ich kainen menschen nie betrüebet
haun und hertkait gen im nie gewan, und wart auch von niemant betrüebet.” (Con l’aiuto di
Dio, ho evitato di affliggere gli uomini o di essere dura con loro, e a mia volta non sono stata
afflitta da nessuno. p. 87);
p. 27, 4: ‘hab kain betrüebt umb in (Non affliggerti per lui p. 104);
p. 45, 21: und da was ich gar ser umb betrüebet (e di questo mi rammaricavo. p. 122);
p. 45, 23: do wart ich menschlichen betrüebet (Io mi turbai umanamente per questa cosa. p.
122);
p. 53, 13: und was betrüebet (e ne fui afflitta, p. 130);
p. 126, 2-3: und wen er betrüebet, den erfräwet er (e rallegra colui che egli turba, p. 203);
p. 11, 1-2: und behuot mich vor allen den dingen, diu mich betriieben nohten. (e mi protesse
da tutto ciò che poteva affliggermi. p. 88).
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Il verbo ha il significato di ‘traurig sein’, ‘trüben’, ‘betrüben’, ‘kränken’368 e viene utilizzato
da  Margaretha  per  esprimere  le  sue  afflizioni  interiori,  spesso  in  riferimento  alle
preoccupazioni che le vengono causate dagli avvenimenti terreni.
durseren
pp. 45, 26-46, 1-2: nu wart sich diu begirde an mir mernde, daz mir daz geben wurde, daz sin
hailiges liden mich durchserti und in mich getrucket wurde” (Così crebbe in me il desiderio
a tal punto che mi fu detto che il sacro dolore mi avrebbe ferito e mi sarebbe stato impresso ,
pp. 122-123);
p. 163, 17-18: Ich bitt dich, min herre, daz du uns durchserest mit den smerczen dins herczen
(Ti prego, mio Signore, che tu ci affligga con i dolori del tuo cuore, 240).
Il verbo si ritrova nel lessico del mhd. soprattutto nella forma participiale durch/dur-sêret con
il significato di ‘voller Schmerzen’369 ed è composto con dal prefisso durch- e dal verbo sêren
(con il significato di ‘verletzen’, verwunden’)370. Si riferisce nel testo al ‘sacro dolore’ che
deve patire in Margaretha nella imitatio Christi.
fliessen
p. 18, 3-4: von der selben craft wurden fliezzen driu aller lutersten wasser: (Da questa stessa
forza cominciarono a sgorgare tre chiare sorgenti, p. 95);
p. 48, 24-26: nu waizze der wol, us dem elliu genade geflossen ist, waz die genade alle sint
(Colui dal quale scaturisce ogni grazia sa cosa son le grazie, p. 125);
p. 68, 14-15: uz des minnendem herczen elliu kunst  geflossen ist (e dal suo cuore amante
viene originato tutto ciò che siamo in grado di compiere, p. 145);
p.  70,  3-4:  us  der  hohen  gothait  fliusset us  diu  barmhertzkeit  (‘Dalla  sublime  divinità
scaturisce la misericordia’, p. 147);
p. 75, 13: bi got sint und us got  fliessent  sint (sono vicine a Dio e scaturiscono da Dio, p.
152);
368 KMW, 2001, p. 34.
369 KMW, 2001, p. 60.
370 KMW, 2001, p. 293.
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p. 76, 22- 23: in daz bild, da sin sele clarlich uz geflossen ist (nell’immagine da cui è nata la
sua anima pura, p. 153);
p. 105, 21: in den er in min herze und sele  fliuzzet (che egli mi trasmetteva nel cuore e
nell’anima, p. 182).
‘fließen’, ‘strömen’, ‘schmelzen’.371
Si tratta  della  metafora verbale  maggiormente utilizzata  all’interno dei  testi  della  mistica.
Insieme a all’analogo giezen, del quale troviamo una traccia nel Paternoster di Margaretha372,
si  riferisce  al  processo  attraverso  il  quale  la  divinità  si  manifesta  nell’intimo  dell’uomo,
nonché alla  unio mystica  e dunque al movimento dell’anima verso Dio e viceversa di Dio
verso l’anima. Il verbo si ritrova all’interno dell’opera di Mechthild von Magdeburg, dove
Dio  è  raffigurato  come  una  luce  che  fluisce,  e  anche  nei  Sermoni  tedeschi  di  Meister
Eckhart.373
Nel testo viene utilizzato con i significati di ‘sgorgare’, ‘scaturire’, ‘originare’, trasmettere’.
klagen\clagen
p. 35, 12-13: und as si klagent (e quando si lamentavano, p.112);
p. 23, 21: und clagt sie mit grossem lait (la piangevo con tanto dolore, p. 100);
p. 25, 10-11: ich clagt und wainet nimmer (Non mi lamentavo e non piangevo, p. 102);
p. 25, 13, 14:  ich min lieben friund so frohlich verclagt het (Io ero così contenta e non mi
dolevo più per il mio caro amico, p. 102).
371 KMW, 2001, p. 432
372 Cfr. STRAUCH, p. 166, 9: “daz du dich, min herr, giessest in uns und über uns mit richen glauben in vollen
gnauden!” (affinché tu, mio Signore, rifluisca dentro e al di sopra di noi con ricchi doni nella piena grazia!,
VANNI, p. 243).
373 Cfr. Sermone Sant Paulus sprichet: intuot iu inniget iu Kristum: “Lo stesso è per Dio. Egli ha fatto tutte le
cose secondo l'immagine di esse che è in lui, e non secondo se stesso. Ne ha fatte alcune in particolare
secondo quel che fluisce da lui, come la bontà, la sapienza, e ciò che si dice di Dio, ma l'anima l'ha fatta non
solo secondo l'immagine che è in lui, o secondo quel che fluisce da lui e quel che si dice di lui; molto di più:
l'ha fatta secondo se stesso, secondo tutto quel che egli è, la sua natura, il suo essere, la sua operazione che
fluisce da lui e che permane in lui, secondo il fondo in cui permane in se stesso, in cui genera il suo Figlio
unigenito,  da  cui  si  effonde lo  Spirito  santo;  è  secondo questa  operazione  che  fluisce  da  lui  ed  in  lui
permane, che Dio ha creato l'anima.”
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Il verbo viene utilizzato nel testo principalmente in riferimento al lamento di sofferenza di
Margaretha  per  la  sorte  di  coloro  che  le  stanno  a  cuore,  nello  specifico  Heinrich  von
Nördlingen e una consorella alla quale la suora è molto affezionata.
kussen
p. 8, 18-19: so  kusset  ich mit grossem gelauben und begird an den sarch (Poi baciavo con
gran fede e desiderio il tabernacolo, p. 85);
p. 2o, 20-21: daz  kusset  ich als vil und dick, als ich immer maht (la baciavo con tutto il
sentimento più spesso che potevo, p. 97);
p. 21, 8-9: het ich die grösten begird, daz ich ez solt küssen (Avevo il più grande desiderio di
baciarlo, p. 98);
p. 91, 7-8: ‘küsse mich, so wil ich lazzen Var daz du mich geunruowet hast’ (“Baciami ed io
dimenticherò che tu mi hai inquietato”, p. 168);
p. 91, 9-10: hiels mich und küsset mich (mi abbracciò e mi baciò, p. 168);
Cfr. II. 4
lîden374
p. 2, 19-21: ich sölt mich got ergeben und beten wann ich möhte; wan grosser siechtag um got
ze liden, daz wär der lengesten leben ains daz uf ertrich wer.(dovevo affidarmi a io e pregare
ogni volta che potevo perché sopportare per Dio una grave malattia avrebbe reso la mia vita
una delle più lunghe sulla terra, p. 79)
p. 3, 7-8: und moht do wol geliden durch got allen wetagen und bekümert mich mit gebet
(desideravo sopportare tutti i dolori per amore di Dio ed ero sempre intenta a pregare, Ibid.);
p. 4, 8-9: ich maht niemans red geliden noch zuogange (Non potevo soffrire né conversazioni,
né visite, p. 81) → in questa accezione usato nel senso di “sopportare”;
p.4, 14: ich unmuot niht liden moht. (non potevo sopportare questo stato d’animo, ); cfr. p.
56, 8-9;  117, 8
p. 10, 6: daz ich maht niht geliden (questo non potevo sopportare, p. 87); cfr, 29, 26
374 Cfr. erliden: p. 87, 13: erliden meht (avesse potuto soffrire, p. 164).
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p. 10, 9-11:  also het ich erbermde über alliu ding und rehtes mitliden mit allen menschen,
wen ich sach in liden, welher lai daz was. (Così provavo pietà per tutte le cose e una vera
compassione per tutti gli uomini che vedevo soffrire. p. 87);
p.  11,  22-  23:  do wart  mir  mit  grozzer  gnaud geben,  daz  ich  liden müest (allora  mi  fu
annunciato attraverso una grande grazia che dovevo soffrire, p. 88);
p. 44, 25: nit  geliden mag (non posso soffrire, p.121); cfr. 29, 26; 64, 16; 64, 21; 65, 9-10;
120, 13-14;
p. 94, 13-14: aber ich het grozze genade und begirde, daz ich ez durch sin minne in dem zit
sölt liden. (però possedevo una grande grazia e desiderio che avrei avrei sofferto per amore
in quel periodo, p. 171); cfr. 106, 12-13;
p. 106, 10-11: ich ez in rehter minne sölt  liden (desideravo soffrire per tutto ciò nel vero
amore, p. 183);
p. 110, 12: ich menschlichen noch vil liden müest (avrei dovuto umanamente soffrire ancora
molto, p. 187);
p. 131, 21: sich mins aller liebsten herren liden an fieng (il mio amatissimo Signore iniziò a
soffrire, Ibid.);
p. 135, 19-20: ich daz liden sol in siner minn, daz ist min grosser lust, und woltez gern liden
(il  fatto che devo soffrire per amor suo è per me fonte di grande piacere, e vorrei tanto
soffrire, p. 212);
p. 140, 21-22: lide mich durch min minne (sopporta ciò per amor mi, p. 217);
p. 56, 18-19: ich heti mit im geliten (avrei sofferto con lui, p. 133);
p. 113, 12:wie hert ez mir lit (per quanto fossi afflitta, p. 190); cfr. 57, 19; 77, 3;
p. 125, 13: daz ich vor ie geliten het (ciò di cui io avevo sofferto precedentemente, p. 202);
p. 147, 20: er ez von rehter minne  geliten hat (egli con vero amore ha sofferto per noi, p.
224);
p. 63, 10- 11: as er laid von dem dornstag biz an den samstag (come lui aveva sofferto dal
giovedì al sabato, p. 140);
p. 156, 4: ze lieb noch ze laide (né ad amare né a soffrire, p. 233);
p. 59. 18: sin liden aun allen trost  lait (ha sopportato il suo dolore senza alcun conforto, p.
136).
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Il  verbo  è  presente  nel  testo  con  i  significati  di  ‘soffrire’,  ‘subire’,  ‘essere  afflitti  da’,
‘sopportare’. Esso viene utilizzato da Margaretha sia per indicare la sofferenza patita da Cristo
sulla  croce  (cfr.  63,  10-11,  131,  21  etc.)  sia  per  esprimere  il  dolore  causato  in  lei  dalla
malattia.
stërben
p. 10, 15-16:  du stirbest mit, ez  sterbent noch vil frawen vor dir (“Tu non morirai, ancora
molte donne moriranno prima di te”, p. 87);
p. 10, 20-21: ’aber wenn du  stirbest,  so verst du aun underlauzz gen himel’ (“Ma quando
morirai, andrai direttamente senza sosta in Cielo”, p. 87);
pp.  11,  27-12,  1:  ich sach und bekant,  daz siu  sterben muost  (mi resi  conto che doveva
morire, p. 88);
p. 29, 23: daz ich an der mitchen müest  sterben (che sarei dovuta morire il mercoledì, p.
106);
p. 36, 5: wolt ich sterben (preferirei morire, p. 113);
p. 46, 24: Nu wart unser swöster ainiu siech und wolt sterben (In quel tempo una delle nostre
consorelle si ammalò e voleva morire, p. 123)
p. 49, 3-4:  und alle zit beger, daz ich sterbe in  siner minne. (desideravo sempre morire nel
suo amore, p. 126);
p. 55, 18: und wanden, ich wölt azo sterben (temettero che volessi morire, p. 132);
p. 59, 16-17: ‘leb ich, so leb ich dem herren,  stirbe ich,  stirbe ich dem herren,’ (‘Se noi
viviamo, viviamo per il Signore; se noi moriamo, moriamo per il Signore”, p. 136); (cfr. 116,
3-4);
p. 68, 26-27: ich dik gedaht, ich wölt sterben (pensavo spesso che avrei desiderato morire, p.
145);
p. 75, 16-17: elliu min begirde ze leben und ze sterben (ogni mio desiderio di vivere e di
morire, p. 152);
p. 77, 14: ich wölt gern sterben (vorrei tanto morire, p. 154);
p. 108, 7: do begert, ich, ob ich sterben oder genesen sölt (Allora desiderai morire o guarire,
p. 185);
152
p. 136, 24: ’siu stirbet’ (“Sta morendo”, p. 213);
p. 145, 5: der arm mensch wölt sterben (un pover uomo avrebbe desiderato morire, p. 222);
p. 164, 18-19: von lutern minne sterben (morire per puro amore; p. 241)
La tematica della morte viene affrontata nel testo delle Offenbarungen sia in riferimento alla
morte fisica del corpo, sia in relazione al Minnesterben, il ‘morire d’amore’ (cfr. p. 164, 18-
19). Questo è un tema che la lirica profana cortese mutua dal linguaggio biblico, dove l’atto
del morire per Dio rappresenta il gesto d’amore supremo e ricalca, nella  Imitatio Christi, la
morte di Gesù per la salvezza dell’umanità: cfr. Apocalisse 14, 13: “Beati i morti che muoiono
d’ora innanzi nel Signore”.
swigen
p. 27, 6-8: Do man mun ze der zit alleluia het gelet, do vieng ich. an mit der grösten fräud ze
swigen und sunderlich die vaznaht, was ich in grozzen gnauden. (Nel tempo in cui fu sospeso
l’alleluia iniziai con la più grande gioia a tacere., p. 104);
p. 46, 18-21: und do ez kom nach ostern, so ich denn gern wolt geredet han von den liden
unsers herren, so muost ich  swigen und maht ain wort da von nit gesprechen. (Passata la
Pasqua mi sarebbe piaciuto parlare delle sofferenze di nostro Signore, ma dovetti tacere e
non riuscivo più a dir niente. p. 123);
p. 72, 10, 12: so wirde ich etwen as inder berüeret mit der genade gotes, daz ich aber muoz
swigen und ain  wort  mit  mag gesprechen.  (Quando dico  qualcosa su nostro Signore,  mi
accade di essere talvolta toccata nel cuore dalla grazia di Dio, cosicché devo tacere e non
riesco a dire niente. p. 149);
p. 91, 18-22: do ich an fienge ze swigen. (quando incominciai a tacere. p. 168).
Cfr. La sezione dedicata ai sostantivi.
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versenken
p. 38, 14: daz si as tief weren  versenket (che sono così profondamente cadute in basso, p.
115).
Nel linguaggio mistico il verbo allude sia al carattere abissale della divinità col conseguente
annullamento in essa del soggetto,  sia allo sprofondare dell’uomo nella sua condizione di
peccatore. In particolare in quest’ultima accezione viene utilizzato da Margaretha, la quale ne
fa uso nell’esempio succitato per indicare le anime penitenti del purgatorio.
wainen
p. 2:, 8: so lachet ich oder wainet (Allora continuavo a ridere o a piangere, p. 79);
p. 4, 12: daz ich dick wainend ward (cosicché mi capitava spesso di iniziare a piangere, p.
81); (cfr. 10, 4; 10, 8)
p. 13, 7-9: “mit emsigem wainen. ich was vil zit, daz kain tag was, ich tät ain grosses wainen
(facendomi  piangere  spesso.  Stavo sempre così,  cioè  non passava giorno senza piangere
copiosamente. p. 90) (cfr. 68, 2)
p. 17, 23: daz ich oft wainent da von gie (che spesso me ne andavo piangendo, p. 94);
p. 25, 10-11: ich clagt und wainet (non mi lamentano e neanche piangevo, p. 102)
p. 37, 6 : und mich ze wainen bringe (e mi fanno piangere, p. 114);
p. 100, 23-25: “siu wainet auch bitterlichen, und ich wainet (Ella piangeva tanto ed anch’io
piangevo, p. 177);
p. 102, 18-19: ich dik bi dem kinde waine (spesso piango davanti all’immagine del Bambino,
p. 179); (cfr. 110, 11);
p. 152, 4-5: daz ich von rehtem jamer wainent wart (a causa del forte dolore scoppiai a
piangere, p. 229)
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V. 2. 3 Gli Aggettivi
brennen
p. 69, 23-24: din brinnendiu minn mich bindet (il tuo amore ardente mi lega a te, p. 146);
p. 77, 1: mit brinder minne (con amore ardente, p. 154);
p. 122, 10- 12: ze gelicher wise as da ain hus inwendig brinnet, so ist daz, fuir gar ungestüem
(Allo stesso modo in cui, quando una casa brucia, il fuoco è impetuoso, p. 199);
p. 166, 24: mit starken brinnenden minne (con ardente amore, p. 243).
L’aggettivo viene utilizzato sempre per indicare l’amore nei confronti di Dio e rappresenta
dunque  un’estensione  della  metafora  del  fuoco.  Da  notare  come  nella  tradizione  alto
testamentaria  non  è  l’amore,  bensì  l’ira  divina  ad  essere  qualificata  come  ‘ardente’.375
L’espressione ‘amore adente’ è caratteristica della mistica e si ritrova, tra gli altri, nei Sermoni
tedeschi di Meister Eckhart376 e nel Fließendes Licht di Mechthild von Magdeburg.377
Nelle Offenbarungen troviamo come sinonimo anche l’aggettivo inbrüstogiu (‘ardente’).378
bitter
p. 16, 23-24: und was als bitter, daz mich duht, ich wölt gerner alle tag den tod geliten haun.
(ed era così lacerante che avrei preferito morire tutti i giorni. p. 93);
p. 52, 9-10: do kom mir in daz hertz der aller gröst smerez und daz bitterst laid (mi colpì il
cuore un dolore grandissimo ed una sofferenza atroce. p. 129);
375 Cfr.: “Ecco il nome del Signore venire da lontano; ardente è la sua ira e gravoso il suo divampare; le sue
labbra traboccano sdegno, la sua lingua è come un fuoco divorante.”; Num 25, 4: 4Il Signore disse a Mosè:
"Prendi tutti i capi del popolo e fa' appendere al palo i colpevoli, davanti al Signore, al sole, perché l'ira
ardente del Signore si allontani da Israele";  Deuter. 13, 18: “Nulla di ciò che sarà votato allo sterminio si
attaccherà alle tue mani, perché il Signore desista dalla sua ira ardente, ti conceda misericordia, abbia pietà
di te e ti moltiplichi come ha giurato ai tuoi padri”. (Is 30, 27).
376 Cfr. Sermone  Intravit Iesus in quoddam castellum, et mulier quaedam, Martha nomine, excepit illum etc:
“Fate ora attenzione a quel che è il circolo dell'eternità. L'anima ha tre strade verso Dio. La prima è questa:
con attività molteplice, con amore ardente, cercare Dio in tutte le creature”.
377 Cfr. V, 1: “Perciò la nobile luce fluisce affinché essi ne rimandino i raggi nell’amore. Gli angeli che ci furono
dati nel Battesimo non possono darsi all’amore ardente. Poiché Dio non ha concesso loro l’ardore ma essi
sono stati dati a noi per coltivare le nostre virtù.”
378 Cfr. p. 76, 14: min inbrünstigiu minne (il mio amore ardente, p. 153); 143, 5 p. 77, 1-2: mit inbrünstiger
begird (con il desiderio impetuoso,  p. 154); p. 87, 17-18: mit siner inbrünstiger  minne (dal suo amore
ardente, p. 164).
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p. 52, 14, 16: was auch min smertz und daz bitter laid as gross, daz mich duht, daz kainem
menschen uf ertrich ie laider gescheh (Il mio dolore ed il male atroce erano così forti che mi
sembrava che nessuna persona sulla terra avesse mai provato ciò, p. 129);
p. 102, 17-18: daz mir allez sin hailiges liden as enphindelich wirt mit süezzekait und auch
mit  bitterm smerzen (cosicché inizio a percepire con dolcezza e forte dolore la sua sacra
sofferenza, p. 179);
p. 111, 7-8: do kom mir der aller gröst, sere und bitterz liden inwendigen und uswendig (fui
colpita da un dolore molto forte e da un’amara sofferenza interiormente ed esteriormente, p.
188);
p. 124, 18-19: mit grossem jamer und mit grossem wainen und mit  bitterm liden (con un
grande dolore, con pianto dirotto, nell’amaro dolore, p. 201);
p. 132, 16-17: mit  bitterm laide und mit ainem grossen wainen (con amaro dolore ed un
pianto incessante, p. 209);
p.  133,  19:  Von  bitterm liden,  daz  mir  an  lage  do  (Per  le  amare  sofferenze  che  mi
opprimevano, p. 210);
p. 144: 19-21 und het ich grossen lust und begirde, daz ich durch minen got möht und Sölt
liden as grozze versmehde mit bitterm smerzen und ellendez liden as der mensch. (Nutrii il
desiderio ardente di poter e di dover soffrire per amore di Dio le ingiurie, i forti dolori e le
atroci sofferenze di quando era uomo. p. 221);
p. 162, 15: und ain bitter lait (ed una sofferenza amara, p. 239);
p.  66,  3-4:  und  biterm  liden  inwendiklichen  und  uswendiklichen  (e  un  dolore  atroce
interiormente e d esteriormente, p. 143);
p. 111, 12-13: do geschach mir as gar we von biterm liden, daz ich ez mit gescriben kan (fui
colta da un terribile dolore che non posso descrivere, p. 188).
L’aggettivo  dovette  significare  originariamente  ‘pungente’,  ‘tagliente’,  ‘appuntito’379,  per
essere successivamente utilizzato in relazione alla sfera delle percezioni sensoriali, soprattutto
con il  significato di ‘amaro’,  e più in generale nell’accezione negativa di ‘atroce’,  ‘molto
forte’. Nel testo viene utilizzato soprattutto per qualificare il dolore provato da Margaretha
(‘atroci sofferenze’, ‘sofferenza amara’).
379 Kluge, 1995, p. 127.
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bluotec
p. 131, 22: do er swiczet den bluotigen swaizze (quando sudò sudore di sangue, p. 208)
‘blutig’ (‘insanguinato’).380 
Si trova una singola occorrenza dell’aggettivo nel testo, e in particolare in riferimento 
all’evento narrato nei Vangeli della sudorazione di sangue sperimentata da Cristo nel giardino 
di Getsemani
 (cfr. Luca 22, 44: “In preda all'angoscia, pregava più intensamente; e il suo sudore diventò 
come gocce di sangue che cadevano a terra.”).
dürren
p. 163, 24: in dem wir dich dürren (in cui noi, inariditi, p. 240).
Indica la condizione dell’uomo che si trova lontano da Dio e viene messo in relazione alla
minnenden turst, alla sete d’amore che il fedele prova nei confronti di Dio e che può essere
colmata solo dall’amore divino.
ellende
p. 10, 17-18: ’du muost ellend werden hie uf ertrich’ (“Sarai esule qui sulla terra”, p. 87);
p.  11,  5-61:  do  warn  wir  bede  krank  und  ellend und  heten  vil  ellendes  (Così  eravamo
entrambe malate e infelici e provavamo molto dolore. p. 88);
p.  11,  10-11: also was ich und siu krank,  siech und  ellend (E dunque eravamo lei  ed io
malate, deboli e sofferenti, p. 88);
p. 12, 15-16: und het grossen lust,  daz ich  ellend  solt  sin durch got. (e provai un grande
piacere al pensiero che ero stata abbandonata per volere di Dio, p. 89);
p.  12,  18-19: daz maht  wol  geliden von dem lust  den ich het zuo  minem  ellend  (potevo
resistere grazie alla gioia che provavo pensando al fatto di essere stata abbandonata; p. 89);
380 KMW, 2001, p. 42
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p. 12, 20-22: ich  nam mir den fürsacz, do min swester starb, daz ich fürbaz immer mer in
ellend wolte sin (Dal momento in cui la mia consorella morì, presi la decisione di vivere per
il futuro sempre più da sola, p. 89);
p. 16, 24-25: dar zuo was ich ellend und het nieman, wan der mir durch got it tet (Così mi
sentivo abbandonata e non c’era nessuno che mi facesse qualcosa per amore di Dio; p. 93);
p. 39, 8: “nu geschach, daz siu siech und  ellend  wart (Accadde che essa si ammalò e fu
abbandonata, p. 116);
p. 46, 25-26: und was auch alle tag ellend gewesen (e veniva quotidianamente lasciata sola,
p. 123);
p. 112, 1-2: aber ich het ainen senigen jamer und  ellendez truren (Ma ero afflitta, triste e
infelice, p. 189);
p. 114, 14, 15: und sunderlich gieng ich alle tag über ain siech ellende swöster in dem advent
(In particolare, durante l’avvento, andavo tutti i giorni da una sorella malata e infelice , p.
191);
p. 126: und hie wart ich as vol götlicher genade und fröde, as vol ich vor was der ellenden
gelauzzenhet.  (Ero così piena di grazia divina e gioia come prima ero piena di felicità e
indifferenza. p. 203);
p. 128, 11-12: so bin ich arme und ellende und alles trostez beraubet (divengo misera, infelice
e priva di ogni conforto; p. 205);
p. 135, 8-11: und wirt mir da mit dik ain sendez jamerigez wainen geben, in ellender wise ain
menschlichez truren (Poi scoppiai in un nostalgico e doloroso pianto ed ero umanamente
triste, p. 212);
p.  137,  8-9:  und  doch  enphinde  ich  aines  ellenden trurens  umb daz  ich  hie  beliben  bin
(Eppure mi sento così felice e triste per il fatto di essere viva, p. 214);
p. 144, 20: mit bitterm smerzen und  ellendez liden (i forti dolori e le atroci sofferenze, p.
221).
L’aggettivo viene utilizzato da Margaretha in una doppia eccezione: sia in riferimento al suo
significato originario di ‘esule’, ‘solitario’, ‘abbandonato’, sia come sinonimo di  traurig, e




p. 18, 8-9: alle die in dem tale lagen, die ersmulczen gar und wart ain schöniu grüenin dar uz.
(Tutti quelli che giacevano nella valle, si erano invece dissolti completamente e sotto era
apparso un bel campo verde, p. 18);
p. 159, 1-2: da nach kom ich an ain schön stat, diu grüene was (Giunsi in un bel posto verde,
p. 236).
Quello della valle verde rappresenta un  locus amoenus tipico dell’immaginario religioso e
profano. Nella Bibbia l’atto del ‘verdeggiare’ fa riferimento al trionfo dei giusti sul male (cfr.
Proverbi  11, 28: “Chi confida nella propria ricchezza cadrà; i giusti invece verdeggeranno
come  foglie.”).  QUI  SI  PUO’  CITARE  ANCHE  LA  VIRIDITAS  E  IL  DIVINO
VERDEGGIARE  DI  HILDEGARD  VON  BINGEN  Nel  testo  di  Margaretha  essa  sta  a
simboleggiare il rinascere della vita a contatto con Dio e dunque giungere in una valle verde è
espressione della pace interiore sperimentata da Margaretha in seguito al compimento della
unio mystica.
jâmer-lich
p. 12, 8-9: do geschach mir jemerclicher we (mi sentii terribilmente male, p. 89);
p. 126, 9-10: jemerlicher stime (voce lamentevole, p. 203);
p.132, 16: ainer jemerlichen clag (un lamento doloroso, p. 209).
L’aggettivo viene utilizzato sia nella sua accezione di ‘lamentoso’ in riferimento alla voce di
Margaretha sofferente, sia in un senso negativo più generale in riferimento alla sofferenza
sperimentata  dalla  suora.  Nel  testo l’aggettivo  klegelich  viene utilizzato con il  medesimo
significato.381
381 Cfr. p. 116, 19: ez geschach da vor in dem summer ain klegelich ding (L’estate precedente era avvenuta una
cosa  orribile,  p.  193);  p.  51,  1-2:  mit clegelicher wainender  stimme  (con  una  voce  lamentosa  e




p. 11, 5-6:  do warn wir bede  krank und ellend und heten vil ellendes. (eravamo lei ed io
malate, deboli e sofferenti, p. 88);
11, 8-11; :und het die begird, daz ich daz ellend gern wolt haben, daz ich sie also krank solt
gehebt haun biz an minen tot. also was ich und siu krank, siech und ellend von umser frawen
asumpcio biz in daz ander jar an sant Mathias tag (e desideravo essere io colei che soffriva e
aiutare lei ammalata fino a che non fossi morta. E dunque eravamo lei e io malate, deboli e
sofferenti  dall’Ascensione della  nostra Signora fino all’anno successivo,  al  giorno di san
Mattia, p. 88);
p. 47, 7-8: daz machet mich denn as krank, daz ich kum den auten maht gewinnen. (Questo
mi rese così malata che a malapena riuscivo a respirare, p. 124);
p. 51, 8: do ward ich dar nach gar krank und lag den tag biz vesper (Dopodiché mi ammalai
gravemente e rimasi a letto fino al vespro, p. 128);
p. 52, 6-8: da ward ich gar  krank von der gebunden swige und auch von der rede, die ich
emsseklichen het  biz  an  den antlaztag  ze  metin.  (Ero molto  malata  a  causa del  silenzio
forzato ed anche del discorso che proruppe in me fino ai mattutini del giovedì santo, p. 129);
p. 66, 24: da zuo bin ich dich as krank, (inoltre sono così spesso malata, p. 143);
p. 95, 6: do wart ich as krank, daz ich gedaht, ich meht den fritag nimmer nihtz gebettet han
(Mi ammalai tanto gravemente che pensai che il venerdì non avrei potuto pregare, p. 172);
p. 97, 12-14: aber ich was as  krank, daz man wande, ich meht den convent nimer me han
gefolget weder ce cor noch ze reventer (ma ero così malata che le conventuali pensavano che
non avrei più potuto seguirle né nel coro né nel refettorio, p. 174);
p. 119, 11: Item des morgens an dem mentag ze metin do was ich gar  krank (Allo stesso
modo, una mattina di lunedì, durante i mattutini, mi ammalai, p. 196);
p. 127, 1: und do ich as krank wart (Poiché ero malata, p. 204);
p. 143, 11-13:An dem fritag in der octava beati Dominici do lag ich die naht in der gebunden
swige  und  was  as  krank,  daz  ich  lützel  ie  enschlief.  (Il  venerdì  dell’ottava  del  beato
Domenico giacqui di notte prigioniera del silenzio opprimente ed ero così malata che dormii
poco, p. 220);
p. 8, 17- 18: ich was dick als crank, daz man mich füeren muost in den cor vor messe (Ero
spesso così debole che mi si doveva accompagnare alla Messa nel coro p. 8);
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p. 29, 26: wan so mir diu gnaud in der red as creftig wart, so wart ich dar nach crank (la mia
grazia quando parlavo era tanto forte che dopo mi ammalavo, p. 106);
p. 63, 17-19: Item ze der nehsten vasten dar nach do was ich aber crank mit der crancket, as
ich vor
gescriben han (Allo stesso modo, durante il successivo periodo di quaresima, mi ammalai di
nuovo di quella malattia di cui ho già parlato, p. 140);
p. 71, 13: und do nach ostern was ich gar  crank (dopo Pasqua mi ammalai gravemente, p.
148)
p. 94, 9: aber ich was as crank, daz man mich muost in die stuben tragen (Tuttavia divenni
così malata che mi si dovette portare nella stanza  p. 171);
L’aggettivo conserva il suo significato originario di ‘malato’ e viene utilizzato in alternanza
all’aggettivo siech, il quale presenta nel testo le seguenti occorrenze principali:
p. 3, 6: daz ich iht gern siech was ([l’avversione] per la mia malattia, p. 80);
p.  11,  10-11:  also was ich und siu krank,  siech und ellend (E dunque eravamo lei  ed io
malate, deboli e sofferenti, p. 88);
p. 39, 8: “nu geschach, daz siu  siech  und ellend wart (Accadde che essa si ammalò e fu
abbandonata, p. 116);
p. 46, 24: Nu wart unser swöster ainiu siech und wolt sterben (In quel tempo una delle nostre
consorelle si ammalò e voleva morire, p. 123);
p. 110, 6: denn daz diu minnent sel lag und siechet (che non era altro che l’anima amante che
giaceva malata, p. 187);
p. 114, 14-15: und sunderlich gieng ich alle tag über ain siech ellende swöster in dem advent
(In particolare, durante l’avvento, andavo tutti i giorni da una sorella malata e infelice , p.
191);




p. 87, 25- 26: daz ich dar uz niezzen sölt, sin aller creftigostes  minnenwallendez hailigez
bluot (e provo piacere nel bere il suo sangue efficacissimo e fluente dell’amore, p. 164).
L’aggettivo  è  stato  probabilmente  mutuato  da  Margaretha  dalla  lettera  XXV  inviata  da
Heinrich von Nördlingen nella quale, alla riga 10, si legge: “in dem minenwallenden blut” e
viene utilizzato per indicare lo scorrere del sangue di Cristo e dell’amore in esso.
smerz-lich
p. 51, 7: diu jamerig smerzeklich (il dolore e il lamento, p. 128);
p. 52, 12: smerzelichez liden (l’enorme sofferenza, p. 129);
p. 117, 25: daz  smerzelich und daz minneklich liden (la grande e amorevole sofferenza, p.
194);
p. 132: sins smerzeliches lidens (i suoi patimenti, p. 209);
p. 133, 10: des selben smerzlichen brechens (questo stesso senso di rottura, p. 210);
p. 134, 3-4: der gerinlichosten smerzelicher stöisse in min herze (colpi dolorosi e forti al mio
cuore, p. 211).
L’aggettivo viene utilizzato per indicare la grandezza della sofferenza provata da Margaretha,
e dunque in funzione rafforzativa, in associazione al termine ‘liden’ e all’aggettivo ‘jamerig’.
Alla riga 25 della pagina 117 delle Offenbarungen viene creato l’espressione ossimorica “daz
smerzelich und daz minneklich liden” per sottolineare le sensazioni contrastanti di sofferenza
e gioia che scaturiscono in Margaretha nel suo soffrire per Dio.
tôt
p. 3, 16: und lag als ich tod wär (Stavo distesa come se fossi morta, p. 80);
p. 10, 14-15: ich selber, ich wolt tot sin (io stessa lo pensavo, che stessi per morire, p. 87);
p. 10, 17: die tot sint (che sono morte, p. 87);
p. 12, 1: da wer ich vil gern für sie tot (Sarei morta io piuttosto al posto suo, p. 88)
p. 30, 13-14: mir was wie ich uzwendeclich in allen minen lidern tod wär (Mi pareva come se
esteriormente fossi morta in tutte le mie membra, p. 107);
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p. 45, 23-24: gedaht, er wer tot (pensai che era morto, p. 122);
p. 59, 25-26: ich meht von den wetagen wol tot sin (Mi sembrava che ne sarei morta (dai
dolori), p. 136);
p. 64, 25-26: “diu vor dem selben jar tot was (che era morta l’anno precedente, p. 141);
p. 95, 15-16: daz mich duht,  ich meht menschlichen wol tot sin (credevo che la mia parte
umana sarebbe morta, p. 172);
p.  126,  13-15:  “daz as groz was,  daz ich billich  tot wer,  wan ez zem  tode genuoge wer
gewesen, welt ez got von mir gehebt han (Era così grande che sarei morta sicuramente se
Dio avesse voluto prendermi con sé, dal momento che era abbastanza forte da farmi morire.,
p. 203);
p. 158, 1: “umb tot und umb lebent (dei morti e dei vivi; p. 235);
Cfr. La sezione dedicata ai sostantivi.
ungeminnet
p. 4, 7-8: ich was ungeminnet gen allen liuten (Ero riservata nei confronti della gente, p. 81);
p. 5, 11: und was gen allen menschen ungeminnet (Ero riservata con tutti, p. 5);
p. 7, 19- 20: ich was in der welt noch umgeminner dann in dem closter (Tra la gente ero
ancora più riservata che nel monastero, p. 84)
Questo termine viene utilizzato da Margaretha per indicare la riservatezza che caratterizza il
comportamento di Margaretha rispetto al  mondo circostante, costituito principalmente dalle
consorelle, e dunque ha il significato di ‘unliebenswürdig’, ‘unfreundlich’, ‘unerfreundlich’.382
ungestüemen
p. 40, 12: die ungestüemen lieb (l’amore travolgente, p. 117);
p. 69, 25-26: din ungestüemiu lieb (il tuo amore passionale, p. 146);
p. 75, 22: von siner ungestüemen minne (per il suo amore ardente, p. 22);
382 Strauch, 1966: p 288 ; BMZ, p.
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p. 77, 20-21: durch din ungestüem bet (A causa della tua preghiera appassionata, p. 154);
p. 122, 9: mit ungestüemen stössen (con colpi impetuosi, p. 199);
p. 122, 11-12: ist daz fuir gar ungestüem (il fuoco è impetuoso, p. 199).
L’aggettivo  ha  il  significato  di  ‘wild’,  ‘ungebärdig’,  ‘unbeherrscht’(‘selvaggio’,  ribelle’,
‘incontrollato’, ‘che non si lascia domare’)383 e viene utilizzato per indicare la passionalità e
l’impetuosità dell’amore di Margaretha per Dio.
unlidig
p.  1,  18-19:  mit  grossem  unlidigem wetagen  gieng  ez  mir  in  daz  hertz  (Con  grande
insopportabile dolore, essa mi penetrava nel cuore,p. 78);
p. 4, 10-11:  ich was sunderlichen gar  unlidig,  wann nachred oder sunst hertiu wort vor mir
geschach (Del tutto insopportabili erano per me i discorsi consueti e le parole difficili, p. 81);
p. 16, 17-18: der tod miner swester nimmer mer als unlidig was als er was gewesen. (la morte
della mia consorella non fu più per me insopportabile, p. 93);
p. 155, 17, 18: do kom mir der aller gröst wetag in mir und was der as gar unlidig (Poi provai un
grandissimo dolore in me ed era così insopportabile, p. 232).
Si tratta di un derivato dell’aggettivo  lîdec/  lîdic, che ha il significato di ‘sofferente’,
‘doloroso’, ‘sopportabile’. Nel testo di Margaretha esso viene utilizzato soprattutto come
qualificatore del sostantivo wetag e dunque nell’accezione specifica di ‘insopportabile’.
383 KMW, 2001, p. 374
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Conclusioni
“Waz ist übel? Min herre, swaz du aller nit bist”
Margaretha Ebner (Offenbarungen, p.165, 2)384
Il  rapporto  di  intimità  ed  esclusività  che  il  fedele  instaura  con  la  divinità  è  una  delle
caratteristiche più pregnanti della religiosità tardomedievale.  Le durezze della vita terrena,
costellata da malattie, epidemie, guerre, carestie, spinge i fedeli a confidare nella bellezza e
nella bontà della vita ultraterrena. Ma è soprattutto la voce delle donne, giunta a noi spesso
fortuitamente – un numero considerevole di testi giace ancora negli archivi e addirittura nei
bauli dei conventi –, ci parla di un desiderio amoroso, della gioia della contemplazione, di una
ricerca  spasmodica  di  un’unione  estatica  con  il  Dio  fattosi  uomo,  a  testimonianza  di  un
coinvolgimento passionale e totalizzante, che lascia noi lettori moderni increduli e allo stesso
tempo  inevitabilmente  affascinati.  Dio  è  nei  testi  delle  beghine  e  delle  suore  un  padre
affettuoso, un fratello premuroso, un confidente, uno sposo, un figlio, ed è allo stesso tempo il
seme di ogni anima umana e la linfa vitale senza la quale questa, nella sua finitezza e nella sua
debolezza, non potrebbe sopravvivere.
Celebri sono le visioni di Hildegard von Bingen delle quali ci restano splendide illustrazioni
oggetto ancora oggi di interpretazioni contrastanti. Così come ancora oggi si riconosce nelle
poesie di Hadewjch di Anversa l’inizio della letteratura amorosa in versi nei Paesi Bassi. Per
quello che riguarda i testi in alto tedesco medievale si fa riferimento a varie testimonianze,
arrivate anch’esse a noi più o meno fortunosamente. Si pensi all’opera visionaria di Mechthild
von  Magdeburg,  che  la  Chiesa  “purgò”  attraverso  una  traduzione  in  lingua  latina  e  che
scomparve poi per secoli, ma si pensi anche a opere di edificazione religiosa, a autobiografie
o biografie che ci fanno entrare nella vita dei conventi e permettono di condividere un tipo di
devozione  nuovo rispetto  a  quello  precedente,  che  gli  stessi  padri  spirituali  stentavano  a
riconoscere e che anche in tempi recenti ha dato adito ad interpretazioni di vario tipo sia sotto
il profilo psicologico sia sotto quello medico. 
Uno  dei  caratteri  salienti  della  cognitio  dei  experimentalis,  un  tipo  di  approccio  al
soprannaturale  tipicamente  femminile,  è  costituito  dalla  mistica  della  passione:
l’imitazione di Cristo,  che ha trovato nei secoli  varie forme di manifestazioni,  viene
384 ‘Cosa è il male? Mio Signore, tutto quello che non sei tu.’ (VANNI, p. 242)
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esercitata da queste giovani donne attraverso la compassione per il Cristo sulla croce,
che  esse  rappresentano  anche  in  disegni  e  miniature  in  modo  iperrealistico  e  che
descrivono  a  tinte  forti  nelle  loro  visioni  estatiche.  L’imitazione  di  Cristo  infatti,
strettamente legata a sofferenze che derivano da malattie non riconosciute o causate da
lunghe veglie e digiuni, viene espressa attraverso una terminologia del tutto originale,
nella quale la gioia si fonde con il dolore, l’amore con la passione, la morte con una vita
più  intensa.  In  questo  studio  ho  focalizzato  la  mia  attenzione  su  questo  particolare
aspetto dei testi di Margaretha Ebner, avvalendomi anche di lavori precedenti svolti da
mie colleghe: la tesi di laurea di Lucia Corsini concernente le lettere intercorse tra la
mistica e il proprio padre spirituale, tesi pubblicata nel 2001 per i tipi dell’ ETS di Pisa, e
la  tesi,  purtroppo  mai  pubblicata,  di  Francesca  Vanni,  che  ha  tradotto  in  italiano  le
Offenbarungen. Il mio intento è stato quello di aggiungere all’analisi di tipo linguistico-
filologico in parte già effettuata un approfondimento per quello che riguarda appunto
uno degli aspetti salienti della religiosità mistica femminile: il lessico della passione.
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